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“Puedo llevarme mi oveja, Ah, era eso, Sí, era sólo eso, puedo, 
No, Por qué, Porque la vas a sacrificar como prenda de la alianza 
que acabo de establecer contigo, Esta oveja, Sí, Te sacrificaré 
otra, voy hasta donde está el rebaño, y vuelvo en seguida, No me 
contraríes, quiero ésta (...). Jesús empuñó el cuchillo, avanzó 
hacia la oveja, que había alzado la cabeza, vacilante, como si no 
lo reconociera (...). Estás llorando, preguntó Dios, Siempre tengo 
los ojos así, dijo Jesús. El cuchillo se alzó, buscó el ángulo del 
golpe, y cayó velozmente como el hacha de las ejecuciones o la 
guillotina que aún no se ha inventado. La oveja no soltó ni un 
balido, solo se oyó, Aaaah, era Dios, suspirando de satisfacción. 
Jesús preguntó, Y, ahora, puedo irme ya, Puedes irte, y no 
olvides, a partir de hoy me perteneces, por la sangre”.  
 
El Evangelio según Jesucristo 
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La presente Tesis tiene por objeto analizar los rituales de sacrificio 
de animales en la Cultura Ibérica. Este rito sería, al igual que en la 
mayoría de las culturas antiguas del Mediterráneo, uno de los pilares 
fundamentales de las prácticas religiosas, constituyendo un canal por el 
que los seres humanos se ponen en contacto con la divinidad. Su 
estudio aporta una valiosa información de tipo religioso, pero, además, 
contribuye al conocimiento de otros ámbitos a los que afecta de manera 
transversal como el económico o el socio-político. En la medida en la 
que el sacrificio aglutina información de diversa naturaleza, es un rito 
de gran interés histórico al que merece la pena acercarse. 
 
Para afrontar el estudio del sacrificio se hace necesario conseguir 
definirlo, atribuyéndole una serie de características propias que lo 
distingan y lo separen del resto de acciones humanas. La construcción 
de esta categoría independiente resultará imprescindible, pero 
provocará a la vez que el análisis parta con una distorsión desde el 
origen, ya que, sólo podremos generarla si imponemos de forma 
evidente nuestra perspectiva actual, a través de la cual conseguimos 
desgajar “lo religioso” del resto de comportamientos sociales.  
 
La paradoja se percibe a partir del momento en el que nos 
acercamos al sacrificio desde cualquier posición. Un repaso 
historiográfico al estudio del tema, pone de manifiesto la necesidad de 
recurrir de forma inmediata a categorías modernas producidas de forma 
artificial para explicar un fenómeno que desborda esos límites. Son 
conceptos como el de “rito” o “ritual”, e incluso como el de “Religión”.  
 
La noción de religión, un elemento complejo e imbricado en 
múltiples ámbitos de la vida humana, es difusa. Aunque las propuestas 
son muy variadas, la investigación, en general, reconoce en ella una 
configuración doble formada por una serie de componentes 
inmateriales, referidos sobre todo al cuerpo doctrinario y a las creencias 
sobre la divinidad, y una parte opuesta y complementaria por la que 
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estas creencias se plasman en la práctica, y los seres humanos se 
ponen en contacto con lo sobrenatural. 
 
En este segundo componente encontramos el ritual, esa parte 
tangible de lo religioso, con un reflejo mayoritariamente perceptible en 
el mundo físico. El rito se manifiesta a través de acciones definidas a 
partir de unas características propias que de forma breve podrían 
resumirse en una serie de adjetivos (formales, fijas, repetitivas, 
destinadas a comunicarse con la divinidad).  
 
El sacrificio se constituye como uno de los más claros ejemplos de 
ritual, en el que las creencias con respecto a la divinidad se llevan al 
terreno de la práctica a través de acciones con particularidades 
especiales que han sido definidas desde diversas disciplinas, 
especialmente la Antropología y la Historia de las Religiones. A partir de 
ellas, se ha configurado y delimitado el actual concepto de sacrificio, 
evolucionando en el tiempo desde las primeras explicaciones 
preocupadas, en consonancia con la Ciencia decimonónica, por buscar 
el origen del rito en la historia humana y tratar de establecer diversas 
tipologías, hasta llegar a las nuevas perspectivas de estudio que han 
añadido otros elementos de interés, e insertado las variedades del rito 
en la sociedad específica que las genera. 
 
Los elementos definitorios del sacrificio quedaron establecidos ya en 
el trabajo clásico de Hubert y Mauss (1968) publicado originalmente en 
1889. En él se caracterizaba este ritual como una ofrenda a la 
divinidad, que tiene como principal seña de identidad el hecho de ser 
destruida. La ofrenda se introduce en el dominio de lo sagrado mediante 
una serie de actos de consagración, que luego se revierten con un 
conjunto de acciones capaces de devolver cada uno de los elementos 




El sacrificio se constituye como una poderosa forma de 
comunicación con los dioses y de posibilidad de influir en su voluntad, 
mediante un intercambio que supone la renuncia más rigurosa. El ser 
humano entra así en contacto con la divinidad esperando una 
contraprestación valiosa.  
 
Dificultades del estudio arqueológico del sacrificio 
 
En su carácter de ritual el sacrificio puede dejar un rastro material. 
Es esta capacidad de los ritos la que los convierte en fenómenos de vital 
importancia para la investigación arqueológica, siendo, de hecho la 
herramienta central para acceder al mundo religioso de las sociedades 
del pasado. El estudio arqueológico del rito sacrificial sólo podrá 
realizarse, como es lógico, a partir de los restos materiales que dejen las 
acciones que lo constituyen. Pero la misma naturaleza del tema de 
estudio provoca una situación de partida llena de dificultades. 
 
En el tema tratado en esta Tesis confluyen problemas derivados de 
tres niveles distintos que, a menudo, se yuxtaponen. Para resumirlos se 
podrían aglutinar en los siguientes grupos: las dificultades del estudio 
de un fenómeno religioso que además se realiza dentro de un código que 
desconocemos, en segundo lugar las que se derivan de un estudio desde 
el punto de vista arqueológico y, por último, todas las que origina la 
situación concreta de la arqueología de los pueblos ibéricos. 
 
Resulta evidente que tanto la variedad como la complejidad de las 
acciones de tipo religioso pueden motivar nuestra incapacidad para 
reconocerlas. Ni siquiera cuando hablamos de acciones religiosas que 
dejan huella en el registro arqueológico, puede asegurarse que los 
efectos que provocan sean suficientes para identificarlas. Si esta 
máxima puede aplicarse a las acciones de cualquier naturaleza, no será 
difícil hacerla extensible también a las de tipo religioso, especialmente 
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cuando tenemos un desconocimiento profundo sobre el sistema 
religioso dentro del que se producen y que las justifica. 
 
Además, la disciplina arqueológica que podría enfrentarse a esta 
realidad material con el mismo cuerpo teórico-metodológico con el que 
lo hace para otros fenómenos humanos, tiene su propia postura de 
desconfianza hacia lo que procede de los comportamientos religiosos. Se 
comprobará si se examina brevemente el tratamiento de la religión y el 
ritual a la luz de los paradigmas teóricos más importantes.  
 
Para el debate historiográfico las cuestiones religiosas han estado 
tradicionalmente postergadas y tratadas con recelo de forma 
sistemática. La dificultad de objetivar los datos procedentes del campo 
de la religión y los excesos que se cometen para sustituir este problema, 
lo convierten en un ámbito considerado potencialmente “poco 
científico”. Si a esto añadimos el enfoque de una disciplina de carácter 
inherentemente materialista, no será difícil comprender la propensión a 
minimizar, o directamente a apartar, la religión y su fuerte componente 
intangible de los ámbitos válidos para explicar el desarrollo de las 
culturas humanas. 
 
No obstante la tendencia está variando en los últimos años. El 
interés por lo religioso ya había arrancado con los esfuerzos de la Nueva 
Arqueología por tratar “científicamente” y de forma sistémica todos los 
ámbitos de la vida humana, pero ha cobrado verdadero protagonismo a 
raíz de las propuestas post-procesuales que colocan los aspectos 
simbólicos e ideológicos en el centro del proceso interpretativo. Las 
cuestiones religiosas se alzan con un papel destacado en el debate y 
comienzan los intentos por incorporar los datos procedentes del campo 
de la religión, a la investigación arqueológica de forma normalizada. No 
se pueden dejar de citar los trabajos de C. Renfrew en el impulso dado 




Así, los avances existen pero están lejos de generalizarse y de poder 
superar las carencias acumuladas. Se percibe de forma clara cuando el  
estudio trata de centrarse en un marco cultural específico, en este caso 
el de los pueblos ibéricos, que tiene sus condicionantes peculiares y que 
ha generado una tradición historiográfica propia. A las dificultades ya 
señaladas, hay que añadir aquellas otras que se derivan de la realidad 
arqueológica ibérica. 
 
Un primer acercamiento a cualquier fenómeno religioso ibérico, pone 
inmediatamente de manifiesto cómo el conocimiento que tenemos sobre 
su religión es todavía incompleto y parcial. Contamos con un corpus de 
datos relativamente amplio, pero que ha proporcionado una 
información limitada o enfocada sólo a determinados aspectos. 
 
Se puede decir que el estudio de la religión ibérica ha sido, sobre 
todo, el estudio de los espacios destinados al culto. Los trabajos se han 
centrado en el análisis de las necrópolis o de los santuarios, llegándose 
a recopilar una variedad amplia de lugares religiosos que han sido 
clasificados con distintas sistemáticas. El desarrollo de los trabajos 
destinados a los espacios de culto ha proporcionado ejemplos variados a 
lo largo de la geografía ibérica, revelando la gran diversidad existente. 
 
Sin embargo, no se puede decir lo mismo de otros elementos de la 
religiosidad, que en algunos casos, han permanecido prácticamente 
inéditos. Para el tema que nos ocupa, merece la pena resaltar el 
desconocimiento casi total que tenemos sobre las prácticas religiosas 
que se desarrollarían en el marco de los espacios sagrados. No sabemos 
qué características formales tienen los ritos ibéricos, ni mucho menos, 
cuál es el cuerpo de creencias que lo sustenta. La tradición de los 





En el origen de este fenómeno tiene una contribución principal la 
falta de información textual. Las fuentes literarias son parcas en datos 
referidos a los comportamientos rituales de los íberos, complicando 
enormemente el acceso a este campo. Si tenemos en cuenta que gran 
parte de los elementos que integran el rito sólo pueden ser explicados a 
través de las fuentes escritas, se comprenderá la pérdida de información 
que supone el silencio de los textos. Aunque es posible recurrir a las 
noticias proporcionadas para contextos culturales similares, será 
necesario manejar, además de la distorsión propia de los datos de esta 
naturaleza, la falta de certeza sobre la forma en la que se ajustan al 
mundo ibérico. 
 
En general, es cierto que los aspectos rituales tienen poca 
aceptación en la investigación, pero también lo es que se trata de una 
materia difícil de afrontar sin haber alcanzado un buen conocimiento 
previo de los espacios en los que se desarrollan. Para el caso ibérico, 
como hemos señalado, los estudios han avanzado a la hora de 
incrementar el número de casos y de tipos conocidos, pero son aún 
insuficientes los datos con los que contamos sobre otros aspectos como 
la organización interna de los contextos cultuales, o incluso, más 
básicamente, sobre qué los caracteriza. Podemos afirmar que se 
reconocen los contextos sagrados sin que seamos capaces de señalar en 
base a qué criterios. Si se ha producido la identificación, no se ha dado, 
de la misma manera, un debate paralelo que reflexione sobre los 
argumentos que la sustentan, revelando la debilidad de muchas 
interpretaciones. La mayor parte de las veces ni siquiera se hacen 
explícitos, y no es infrecuente percibir que la atribución del adjetivo 
“religioso” esconde, en realidad, el desconocimiento de la naturaleza o la 
función del recinto. Tampoco es extraño que la exposición de los 
argumentos pierda su sentido, ya que éstos se apoyan en apriorismos o 
intuiciones incorporados al discurso con un grado de tolerancia 
desconocido en otros ámbitos de la investigación arqueológica. Para 
sortearlos, la ambigüedad o la indefinición se convierte en el terreno 
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más habitual. El éxito, en la historiografía ibérica, de un concepto tan 
poco preciso como el de “edificio singular”, usado para referirse a 
lugares de culto dentro de los espacios domésticos, es bastante 
significativo del grado de incertidumbre en el que se mueven los 
estudios en este caso.  
 
A pesar de todo no han faltado los intentos por concretar los rasgos 
que pueden revelar un contexto cultual, señalándose la presencia de 
determinados elementos arquitectónicos o de ajuar (p.e Bonet y Mata, 
1997) que, sin embargo, no siempre sirven para discriminar 
definitivamente el resto de contextos, ni son capaces de englobar toda la 
variedad existente.  
 
En realidad, las dificultades para discernir con claridad qué sirve 
para identificar lo religioso, no hacen más que poner de manifiesto la 
imbricación profunda que el mundo de lo sagrado tiene en el resto de 
ámbitos de la vida humana. Como en otros pueblos protohistóricos, la 
religión ibérica no se separa de la organización político-social, o de la 
economía y, al igual que el resto, está unida indisolublemente a las 
actividades de la vida cotidiana. 
 
Tenemos una prueba clara en el hecho de que las prácticas 
religiosas se realizan, también, en el ámbito doméstico y en espacios 
que no se destinan, necesariamente, a este tipo de actividades en 
exclusiva. Muchas veces los recintos “religiosos” son estructuras 
plurifuncionales que albergan prácticas rituales, junto a acciones que, 
desde nuestra perspectiva actual, consideraríamos profanas. Las 
actividades rituales se entremezclan de forma natural con acciones de 
otra clase, y sus efectos pueden quedar enmascarados. Además, en 
función de ellas, el espacio puede transformarse momentáneamente con 
elementos puntuales que sirvan para detectarlas o, por el contrario, no 
cambiar en absoluto, añadiendo una nueva dificultad. Para la Cultura 
Ibérica, que sólo de forma tardía monumentaliza sus espacios de culto a 
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la manera mediterránea, no resulta sencillo establecer la forma que 
tienen estos lugares, ni los momentos en los que éstos funcionan como 
tal. 
 
El proceso se complica aún más cuando los espacios ni siquiera 
están transformados por la actividad humana. Fenómenos naturales o 
espacios exteriores son a menudo el escenario de un rito y en ocasiones, 
el único escenario. Si permanecen inalterados, lo normal es que seamos 
incapaces de reconocerlos aunque debamos ser conscientes de su 
importancia religiosa. 
 
Plan de la obra 
 
En general, ante los problemas enunciados, la Tesis no resulta fácil 
de abordar. No todas las dificultades han podido ser superadas y las 
limitaciones que se derivan de ellas están presentes en todo el trabajo. 
No obstante, se ha procurado afrontar el tema teniendo conciencia de 
las posibilidades reales de estudio a pesar de las dificultades señaladas 
y del estado actual de la cuestión. 
 
Para esto ha sido necesario, en primer lugar, comenzar a generar un 
corpus de datos lo más uniforme posible, que recopilase la información 
dispersa existente. El registro arqueológico de distinta naturaleza puede 
aportar datos que hacen referencia al sacrificio. Pueden servir para este 
propósito desde la iconografía o los restos óseos, hasta los recipientes 
cerámicos o determinados útiles. Aún renunciando a la recogida 
exhaustiva de la totalidad de los elementos publicados, que podrían 
merecer en sí mismo estudios monográficos, se ha pretendido reunir un 
conjunto de elementos que ponga el énfasis en señalar la variedad de 
categorías de registro susceptibles de remitir al rito. 
 
Centrar el interés en el ritual de forma global en vez de en un tipo 
exclusivo de registro, permite mirar el fenómeno desde una visión 
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poliédrica y enriquecedora. Obliga a dar entidad material al fenómeno y 
a reflexionar sobre aspectos que pasan a menudo desapercibidos a 
pesar de su relevancia en este contexto. La secuencia de gestos 
necesaria para completar la ceremonia, o la parafernalia litúrgica 
indispensable para la misma, cobran importancia con este enfoque.  
 
Sin embargo, esta perspectiva trae consigo una serie de 
inconvenientes que pueden determinar las interpretaciones que se 
realicen. Así, los datos que se han recopilado no tienen la deseable 
homogeneidad geográfica o temporal. En realidad, no se circunscriben 
más que de forma laxa al  tiempo y al espacio de lo que denominamos 
“Cultura Ibérica”. Esto se debe por un lado a una carencia real de 
suficiente información conocida y, en otras ocasiones, a una necesidad 
de aportar comprensión sobre los datos, con las referencias de otros 
contextos culturales. Por esto, el ámbito espacial se ha entendido en 
algunos casos más allá de la geografía estrictamente ibérica y se han 
incluido yacimientos de la zona oriental o interior de la Península o, 
incluso, algunos que se encuentran fuera de ella. Sí se ha procurado 
dar preferencia, en lo posible, al marco mediterráneo por su clara 
proximidad cultural. Temporalmente tampoco se ha excluido la 
consideración de elementos de época orientalizante o romana que 
fueran capaces de proporcionar noticias de interés. 
 
Esta heterogeneidad en el origen de la información, hace difícil 
establecer con garantías secuencias ordenadas de los materiales que 
pudieran marcar una evolución diacrónica del rito, pero puede servir de 
punto de partida para futuros trabajos en la misma línea. 
 
Por otra parte, como se ha señalado, tanto el reconocimiento del 
objeto de estudio como la gestión de los datos recopilados se realiza en 
medio de enormes dificultades. No existe siquiera una forma clara de 
proceder ya que el estudio arqueológico de la religión sigue sin contar 
con un cuerpo teórico-metodológico sólido sobre el que poder apoyarse. 
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Por esto, ha sido necesario proponer ciertas pautas metodológicas que 
fueran válidas, al menos, para el trabajo abordado y que están 
especialmente enfocadas al nivel más básico de identificación del 
registro arqueológico procedente de prácticas sacrificiales.  
 
Con este fin, la Tesis se ha estructurado a grandes rasgos en dos 
partes diferenciadas. En una primera se explicitan los criterios 
metodológicos seguidos de forma general, y en otra segunda se reúne el 
conjunto de datos recopilado. 
 
De forma detallada se puede decir que el primer capítulo está 
destinado a la historiografía sobre el tema del sacrificio. Se trata sobre 
todo, el punto de vista de la Antropología y la Ciencia de las Religiones, 
pero también se repasa el tratamiento del tema religioso a lo largo de la 
historia de la disciplina arqueológica. Este capítulo sirve no sólo para 
presentar el estado de la cuestión y situar el tema, sino para tratar de 
definir algunos conceptos como el de sacrificio. 
 
A continuación se desarrolla el segundo capítulo, que se destina a 
exponer la propuesta metodológica indicada, vertebrada en torno al 
reconocimiento de los contextos sacrificiales y de los objetos que forman 
parte de estos contextos. Asimismo, se sugiere la validez de la 
comparación intercultural como herramienta interpretativa para el 
campo de la religión y el rito.  
 
Los capítulos tercero, cuarto, quinto y sexto, recogen la recopilación 
del registro material ibérico que remite al ritual de sacrificio. El primero 
de ellos se centra en los espacios que acogen acciones propias de la 
práctica sacrificial y, muy especialmente, en las estructuras que forman 
parte de estos espacios y que pueden servir para reconocerlos. El 
segundo está dedicado al conjunto de herramientas o instrumentos que 
pueden atribuirse a las acciones necesarias para cumplir con los gestos 
sagrados. A continuación se individualiza el registro faunístico por su 
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papel protagonista en la ceremonia y para terminar este bloque se 
recopilan los elementos del repertorio iconográfico ibérico que pueden 
hacer referencia al sacrificio. 
 
Como es habitual, la Tesis finaliza con un capítulo de recapitulación 
y conclusiones en donde se recogen los resultados de la investigación y 
se subrayan las carencias y perspectivas de este estudio, tan difícil de 
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El sacrificio como tema de estudio general se remonta largamente en 
el tiempo. Ha sido tratado desde ópticas muy diferentes, por lo que la 
bibliografía alusiva no es abarcable con facilidad. Además su análisis no 
puede desligarse de otros dos conceptos que terminan de enmarcarlo y 
completan su sentido: son el de acción ritual y, de manera más general, 
el de Religión. Pero, sólo la clarificación y el establecimiento de vínculos 
entre los tres conceptos pueden proporcionar un marco adecuado para 
comprender el rito del sacrificio en una dimensión amplia y al margen 
de ideas preconcebidas o adquiridas de forma casi intuitiva. En este 
sentido, se hace imprescindible un repaso a las aportaciones que se han 
hecho sobre estos tres fenómenos desde los campos de la Antropología y 
la Historia de las Religiones, fundamentalmente. Esto servirá también 
para poner de manifiesto cuál es el estado de los estudios sobre el tema. 
Por otra parte, sin olvidar que éste pretende ser un trabajo 
arqueológico, será igualmente necesario resaltar cuál ha sido la postura 
de la Arqueología hacia estos conceptos y cómo ha enfocado la manera 
de abordarlos. Se partirá del concepto más general, que engloba a los 
otros dos, para llegar al verdadero objeto de estudio de esta Tesis. 
 
2. DEFINIENDO LA RELIGIÓN  
 
Definir la religión, no es una tarea sencilla. Parece un término 
complejo y poliédrico del que podemos tener una idea intuitiva y casi 
automática, sin que resulte simple fijar una definición. Se han hecho 
numerosos intentos de determinar sus elementos básicos englobando a 
la vez, la complejidad que encierra. De ellos, gracias al amplio espectro 
que cubre, ha tenido gran éxito y difusión la definición que elaboró 
Durkheim (1993) para el que la religión es el “conjunto de creencias y 
prácticas por las cuales la sociedad se representa a sí misma”. De forma 
más concreta, el diccionario de la RAE la entiende como un “conjunto 




veneración y temor hacia ella, de normas morales para la conducta 
individual y social  y de prácticas rituales, principalmente la oración y 
el sacrificio para darle culto”. 
 
En general, la mayor parte de  las definiciones incluyen las nociones 
básicas de creencia (hacia lo sobrenatural) y de práctica (referido tanto 
a la veneración hacia lo sobrehumano, como de comportamiento en la 
sociedad). Engloban, por tanto, dos aspectos esenciales: uno 
eminentemente individual, relacionado con lo íntimo y volcado hacia 
dentro, y otro proyectado hacia el exterior, de carácter social. Son los 
dos elementos de los que hablaba Frazer al señalar que la religión 
consta de una parte teórica, la “creencia en poderes más altos que el 
hombre”, y una parte práctica que se manifiesta en el intento del ser 
humano para propiciar y complacer esos poderes (La Rama Dorada, 
1984: 76). Díez de Velasco ha señalado cómo esta doble faceta puede 
buscarse también en la etimología latina de la palabra, que se hace 
derivar, entre otras posibilidades, de los términos religare “unir” y  
relegere “releer” o “estudiar con cuidado”. Se apunta en ellos tanto el 
concepto de establecer lazos con una realidad exterior al individuo, 
como el recogimiento y la interiorización que acompaña un trabajo de 
concentración íntima (Díez de Velasco, 2006:11). 
 
Sin embargo, la idea de religión tal y como la entendemos hoy, no 
existía en la Antigüedad. El concepto se fue configurando a lo largo de 
los siglos en el marco de la cultura latina. El término religio, del que 
proviene directamente la palabra “religión”, se utilizaba originalmente 
como sinónimo de escrúpulo o de cuidado meticuloso, en un sentido 
que afecta más a la práctica minuciosa del culto, que a las creencias. 
De hecho, la misma palabra en plural, servía para nombrar los ritos. Lo 
mismo ocurría en Grecia,  donde lo religioso y lo ritual estaban 
completamente asimilados. El vocablo que se traduce por “religión”, 
θρησκεία, tiene como primera acepción culto religioso, adoración de la 




Con el tiempo el concepto evoluciona y se amplia. A finales de la 
República romana, Cicerón (De natura deorum II, 28, 72) usa la palabra 
religio para mencionar el respeto que experimentan los hombres hacia 
todo lo que es digno, en particular lo relacionado con lo divino, y que se 
manifiesta en el deseo de participar en los ritos. Los autores cristianos 
comienzan a hablar de “su religión” para definir el conjunto de prácticas 
y, ya también de creencias, que se diferencian claramente de las 
paganas. (Poupard, 1984). Cuando el Cristianismo se convierte en la 
religión estatal del Imperio se añaden nuevas connotaciones al término, 
como aquellas que lo vinculan a un determinado tipo de legislación y de 
moral que tienen al emperador como garante. 
 
La Religión, asociada a estos conceptos y a otros que se le agregaron 
con el transcurso de los siglos, siempre desde una perspectiva 
eurocentrista, se ha convertido en el objetivo de diversas disciplinas que 
han contribuido a enriquecer el análisis de este fenómeno, y a poner de 
manifiesto la complejidad y la variedad de los posibles acercamientos. 
Mientras determinadas visiones reflexionan sobre la religión desde la 
búsqueda de su esencia o su naturaleza (fundamentalmente la teología 
y la filosofía), otras valoran de forma prioritaria el hecho religioso y su 
influencia en la vida del ser humano: la Antropología, la Sociología, la 
Historia... No faltan las aproximaciones a la religión desde un punto de 
vista neurológico o psicológico que buscan en la composición del 
cerebro y en la mente humana, la comprensión de las experiencias 
religiosas (Un resumen de las distintas perspectivas de estudio en Díez 
de Velasco, 2005; Bermejo, 1992). 
 
Especialmente interesantes son las aportaciones que se han hecho 
desde la Antropología, que desde sus orígenes consideró el tema de la 
religión como una de sus principales preocupaciones. Es muy frecuente 
que el resto de visiones se apoyen más o menos tangencialmente en los 
progresos que se hacen desde la Antropología y que éstos funcionen 




que sea precisamente del ámbito antropológico, más concretamente de 
la figura de Mircea Eliade, del que procede el intento de unificar los 
estudios sobre el tema y crear una Ciencia de las Religiones (Eliade, 
1981a). 
 
Se puede concluir diciendo que al margen de la perspectiva de 
análisis, los elementos esenciales que identifican la presencia de una 
religión (Wait, 1985: 3-6; Bermejo, 1992: 418-419) son comunes  para  
casi cualquier aproximación y pueden englobarse en alguna de las 
siguientes categorías: 
- Sistema de creencia en seres sobrenaturales, que casi 
siempre incluyen teorías cosmológicas y escatológicas, explicadas 
mediante la mitología, la filosofía, la teología, etc. 
- Mecanismos de contacto con esos seres sobrenaturales a 
través de experiencias directas (éxtasis, inspiración, mística...) o 
no, habitualmente a través de rituales que se producen en 
lugares limítrofes entre el espacio natural y el sobrenatural, la 
mayor parte de las veces, guiados por especialistas. 
- Conjunto de prescripciones de tipo moral o pautas de 
comportamiento social que, emanadas del sistema de creencias, 
tienen autoridad para influir en la estructura social (personas e 
instituciones). 
 
3. LA RELIGIÓN Y EL RITUAL 
 
Si la Religión es un término complejo capaz de incluir en él los 
componentes enumerados, nos centraremos ahora en aquel que resulta 
más provechoso para el presente trabajo. Se trata de aquellas acciones 
de tipo ritual, entre las que se incluye obviamente el sacrificio, y que 
son extremadamente útiles para inferir información histórica referida 
tanto al propio sistema religioso (mitología y creencias relacionadas con 
el rito, existencia o no de especialistas, costumbres funerarias, 




culturales, económicos (existencia de objetos de lujo, comercio e 
intercambios en general, desarrollo de un artesanado e industrias 
específicas al servicio de las necesidades de la religión...), o sociales 
(estructura de la sociedad, presencia de instituciones específicas, 
privilegios para determinadas comunidades o personas...). 
 
3. 1. El Ritual. Historia de un concepto 
 
La Antropología y las Ciencias de la Religión han tratado el ritual de 
una forma preferente a lo largo del tiempo. Existe una larga tradición en 
las aproximaciones al concepto de rito o de acción o comportamiento 
ritual.  Bowie (2000:157-8) ha agrupado recientemente estos intentos 
en dos corrientes distintas.  Una  arrancaría de la visión de Tylor y su 
idea de la religión como una herramienta de explicación del universo en 
la que el rito es “la expresión dramática del pensamiento religioso, el 
lenguaje gestual de la teología” (Tylor, 1958:448). Es decir, una  forma 
de representación expresiva y simbólica que sirve para la comprensión 
del mundo. Para Eliade, cuya obra supone el desarrollo más 
característico de este enfoque, el rito y, sobre todo el mito, son 
instrumentos imprescindibles para que la sociedad desarrolle su idea 
del mundo y su concepción sobre el pasado. De hecho, todo ritual debe 
interpretarse como una reconstrucción del mito primitivo que recuerda 
y repite la cosmogonía primordial (Eliade, 1965). 
 
Otra corriente distinta explica el ritual poniendo el énfasis en su 
papel como lenguaje simbólico que trasluce las estructuras menos 
evidentes del orden social. A partir de los trabajos de Durkheim y de su 
visión de la religión como  proyección de los valores de la sociedad, este 
enfoque “sociológico” se interesa por la manera en la que las creencias 
y, particularmente los ritos, sirven para reforzar los vínculos sociales 
entre los individuos. El rito, según Durkheim, forma parte del “sistema 
solidario de creencias y ritos sobre lo sagrado” que es la religión y que 




como la parte práctica de ese sistema capaz de proporcionar “las reglas 
de conducta que prescriben cómo debe comportarse el hombre en 
presencia de objetos sagrados” (Ibidem: 88). En general, se resalta el 
modo en que la estructura social de un grupo se ve fortalecida y 
perpetuada por la simbolización ritual o mítica (Geertz, 1990:131). 
 
El rito tiene un componente intangible, de creencia, que se relaciona 
de una forma directa con la característica más evidente del ritual que es 
su parte práctica, de plasmación en la realidad. Bell (1992:19-21) ha 
resaltado como las aproximaciones al tema tratan esta relación de una 
forma contrapuesta. En algunos casos, muestran una clara separación 
entre la acción y las categorías mentales que lo complementan, 
especificando las diferencias entre las creencias y los ritos. En otros, de 
manera opuesta, establecen el ritual como el mecanismo capaz de 
superar la dicotomía entre los dos elementos.  
 
Pero, como se ha señalado el ritual es, sobre todo, acción humana 
voluntaria. Tiene que ser ejecutado para que pueda existir (Rappaport, 
2001:75) y, en esta condición, se convierte en el fenómeno religioso que 
mejor se ajusta a la posibilidad de estudio arqueológico. Sin embargo, 
para esto parece imprescindible definir, en primer lugar, los elementos 
que determinan las acciones rituales intentando resaltar los 
componentes comunes de todas ellas.  
 
La existencia o no de características intrínsecas a la naturaleza 
ritual ha sido planteada a menudo y, a pesar de las dudas al respecto 
(Bell, 1992:92), se observa por lo menos la existencia de algunos 
adjetivos que se repiten de manera frecuente a la hora de buscar una 
definición válida de las acciones de este tipo. En general se reitera su 
carácter de prácticas formales o reguladas meticulosamente, repetitivas 
y fijas e inmutables a lo largo del tiempo. Rappaport (2001) ha añadido 
otras peculiaridades como el hecho de que los actos rituales hayan sido 




En esta caracterización hay otro elemento importante que alude a la 
condición de prácticas comunicativas en las que la información se 
trasmite de una forma cifrada. En ellas la relación entre los significados 
y los fines no es obvia, no es “intrínseca”(Goody, 1961: 159). Se elabora 
mediante símbolos o metáforas que expresan mensajes y que, en el 
contexto del ritual, se reproducen o se manifiestan de una forma 
explícita (Hill, 1996: 25-26). Las acciones rituales se han definido como 
“convencionalmente simbólicas” (Zuesse, 1987: 405). 
 
Sin embargo todas estas propiedades no terminan de particularizar 
las llamadas acciones rituales. Por el contrario, sirven para agrupar una 
gran variedad de comportamientos que pueden compartir los mismos 
elementos. A esta diversidad se refiere la distinción que hizo Merrifield 
(1987:6) entre aquellos comportamientos rituales que “pueden llegar a 
ser religiosos” si sirven para aplacar o ganar el favor de los seres 
sobrenaturales, y que se diferencian de otros de tipo mágico, que 
intentan operar a través de fuerzas impersonales, y de aquellos de tipo 
social, que tienen como propósito el reforzar la estructura social o el 
facilitar las relaciones entre los individuos.  
 
Parece claro que para completar el perfil de lo ritual en el sentido en 
el que será utilizado en este trabajo, hay que contar con la presencia de 
un elemento definitivo: el componente religioso, traducido normalmente 
en la presencia o la intervención de la divinidad con la que el hombre 
tiene el propósito consciente de comunicarse (Levy, 1982: 20). Se 
utilizará, por tanto, la visión apuntada por Leach (1968) para el que el 
término “ritual”debe emplearse sólo con aquellas prácticas que se 
vinculan con algún tipo de elemento religioso, reservando para el resto 
de acciones que tienen en común las mismas características, pero que 
están relacionadas con otro tipo de actividades, el concepto de 





En resumen toda práctica ritual debe ser una acción formal, fija y 
repetitiva en la que es importante el elemento comunicativo expresado a 
través de símbolos y en la que interviene de alguna manera la divinidad 
(como destinatario, legitimador...). 
 
4. LA VISIÓN DE LA ARQUEOLOGÍA. LA RELIGIÓN Y EL 
RITUAL EN LOS DISTINTOS PARADIGMAS 
ARQUEOLÓGICOS 
 
Ya que, como es sabido, la Arqueología cuenta exclusivamente con 
los restos materiales para la reconstrucción de las sociedades del 
pasado, el estudio arqueológico de lo religioso implica la creencia de 
que, al igual que la mayoría de los aspectos que afectan a la vida de los 
individuos, los fenómenos religiosos se plasman de alguna manera en la 
realidad material. La Arqueología, sin embargo, presenta ciertas 
debilidades en su intento de analizar el hecho religioso. Cómo ya se ha 
señalado, la materia de estudio posee un importante componente 
inmaterial (creencias, plegarias, sonidos, sensaciones...) que, en la 
mayor parte de los casos, no se refleja de ninguna manera en los restos 
disponibles. Por otro lado, la metodología arqueológica presenta 
especiales dificultades tanto para identificar como para interpretar de 
manera correcta los vestigios del pasado religioso. Sin embargo, esto no 
puede suponer la imposibilidad de conseguir cierto conocimiento 
incompleto que, aún reconociendo la forzosa pérdida de información, es 
extremadamente valioso y significativo para la comprensión de las 
sociedades antiguas.  
 
La consideración del papel de la religión y el ritual, sin distinguirlos 
muchas veces, en el marco de las culturas arqueológicas ha ido 
variando en función de la sucesión de paradigmas teóricos que se han 
encontrado en boga en cada momento y que han ido transformando las 




4.1 Primeras Aproximaciones Evolucionistas y Funcionalistas 
 
Los primitivos intentos de detallar elementos religiosos del pasado a 
partir de la realidad material se hacen utilizando vestigios a los que, con 
un alto grado de especulación o directamente invención, se les asigna 
un papel de tipo sagrado. Ciertas ruinas especialmente propicias para 
la fabulación (Stonehenge, p.e) se  interpretan en un contexto que 
mezcla componentes cronológicos poco claros y atribuciones 
funcionales inspiradas muchas veces en la leyenda (Insoll, 2004: 42; 
Trigger,1989: 70). 
 
Más adelante, dentro de los primeros ensayos de la Arqueología por 
establecer criterios científicos a partir de la clasificación y la ordenación 
tipológica de los objetos arqueológicos, los aspectos religiosos no serán 
una prioridad. Las consideraciones tecnológicas o económicas toman la 
delantera marcando una tendencia que perdurará durante muchos 
años. Tendrá que ser la Antropología  de finales del XIX , tan influida 
por las teorías darwinistas, la que incluya una primera visión general de 
la religión al servicio del discurso evolucionista de la época. Así, los 
aspectos religiosos de la sociedad se prestarán de una forma 
privilegiada a la construcción de fases evolutivas que catalogan el grado 
de desarrollo social y moral de los pueblos no necesariamente 
prehistóricos. Frazer habla del proceso que parte de la magia y culmina 
en la aparición de la religión (La Rama Dorada, 1984), y Edward B. 
Tylor establece una serie de categorías que van desde el animismo al 
monoteísmo (Primitive Culture, 1929). 
 
La perspectiva evolucionista impregnará durante mucho tiempo los 
estudios arqueológicos, pero a partir del segundo tercio del siglo XX se 
incorporarán nuevas posibilidades interpretativas a raíz de las 
aportaciones que traen las corrientes funcionalistas. Los trabajos de 
Malinowski en el campo de la Antropología, relacionan el 




un conjunto de elementos funcionalmente interdependientes (Trigger, 
1989: 245). La religión es uno de los elementos que valora esta nueva 
perspectiva sistémica y, ahora, la preocupación por el origen y la 
evolución, dejará paso a una visión que procura la integración de la 
religión, al igual que los aspectos sociales o económicos, en una suma 
de componentes conectados cuyo papel se explica atendiendo a la 
función que cumplen para la sociedad en la que se producen. 
 
En este marco funcionalista se encuadran los trabajos de Grahame 
Clark aplicados a la Arqueología que sin embargo, y a pesar de los 
intentos por incorporar todas las facetas de la vida humana al estudio 
derivado de los restos arqueológicos, no conseguirá superar los 
obstáculos que el registro presenta para el estudio normalizado de lo 
religioso. Para este autor inglés, la Arqueología no debe ser el “estudio 
de las antigüedades” sino el “estudio de cómo vivían los hombres en el 
pasado” (1947:1). Ese pasado debe reconstruirse a través del registro 
arqueológico, pero Clark considera que éste muestra ciertas 
limitaciones, especialmente relevantes en determinados aspectos de la 
vida humana. Así, explica cómo, al margen de los condicionantes que 
afectan a la conservación de los restos, las probabilidades de poder 
estudiar la vida económica son mayores que las que se presentan para 
recomponer la organización social o las creencias religiosas,  ya que 
estos últimos aspectos no se pueden conocer con la misma clase de 
análisis científicos. Para Clark el arqueólogo sólo puede obtener 
evidencias concretas de aquellos aspectos de la vida que están 
normalmente expresados en cosas materiales (Ibidem:152). En este 
sentido las posibilidades del estudio de la religión quedan limitadas, y a 
menudo distorsionadas por cierta tendencia a atribuir al campo de lo 
religioso todos aquellos fenómenos para los cuales no se puede avanzar 
una explicación racional (Ibidem:170).  
 
En 1954  C. Hawkes  sistematizaba esta misma dificultad al hablar 




datos arqueológicos. Este autor configuraba una gradación de los 
distintos aspectos de una sociedad según la dificultad de su estudio a 
partir del registro material. En la cúspide de la pirámide, representando 
los elementos más inaccesibles para la Arqueología, situaba aquellos de 
los que se pueden inferir las “instituciones religiosas y la vida 
espiritual”. Hawkes señala el hecho de que sean precisamente estos 
aspectos, “más específicamente humanos”, los que son más oscuros 
para la disciplina arqueológica (1954:162). 
 
En esta visión se transluce otra de las dificultades para el estudio de 
la religión como ya señalaba Binford (1972:213ss, en Chapa, 2000:12). 
De forma implícita se asume la idea de que los rasgos culturales son 
parámetros independientes y yuxtapuestos que no se condicionan entre 
sí. Lo religioso, considerado como ese aspecto en el que el ser humano 
trasciende completamente de su carácter animal y crea sólo a partir de 
su mundo conceptual y emocional, se convierte en un elemento que 
surge de la mente de forma arbitraria y cambiante, sin conexión con 
cualquier otro componente cultural y, en consecuencia, muy difícil de 
poder ser ordenado y conocido con criterios científicos.  
 
En la práctica la religión se sigue tratando como un elemento 
secundario en los análisis, más interesados en describir las culturas 
arqueológicas en función de una acumulación de artefactos con una 
función perfectamente explicada, que en proporcionar a la religión un 
papel comprensible en la articulación de las sociedades y en la 
evolución y la transformación de éstas.  
 
4.2 Aproximaciones marxistas 
 
Todo lo contrario se observa en las aproximaciones que se hacen 
desde teorías marxistas. Éstas reclaman para la religión, encuadrada en 
el marco más amplio de la ideología, un carácter fundamental  en el 




eminentemente negativa (Insoll, 2004: 51-53). Condicionadas por la 
concepción marxista de la historia y desde el materialismo dialéctico, la 
religión se entiende como una herramienta de control elaborada por 
una clase social elitista que la usa en su propio beneficio, imponiéndola 
al resto de la sociedad como forma de perpetuar las relaciones de 
dominación. 
 
Estas ideas que inspirarán, por supuesto, los trabajos de la escuela 
soviética, se mostrarán influyentes también en Occidente 
(McGuire,1992). El ejemplo más claro y temprano es el de la figura de 
Gordon Childe que desde su visita a la URSS en 1935 adoptará algunas 
de las posturas marxistas, aunque desde un punto de vista 
funcionalista (Trigger, 1989). Childe señalaba el papel de la ideología en 
la regulación y el funcionamiento eficiente de la economía. De hecho, 
mantiene que el facilitar este buen funcionamiento es la única 
posibilidad de asegurar su perduración. Más que determinada por la 
economía, como defendía el materialismo histórico, estima que la 
ideología sólo puede perdurar si facilita el funcionamiento del sistema 
económico. Si entra en contradicción con él, está abocada a su 
transformación para adecuarla a la realidad económica (Gordon Childe, 
1977:28-29).  
 
En la práctica, la consideración arqueológica del campo de lo 
religioso sigue estando postergada aunque Childe, con su insistencia en 
la necesidad de definir empíricamente las culturas, favorece que se 
remarque también la importancia de reconocer e investigar 
arqueológicamente los elementos relacionados con la expresión material 
de la “dimensión espiritual”, empezando por aquellos más obvios como 








4.3 Aproximaciones Procesuales, Nueva Arqueología 
 
A partir de los años 60 arranca una nueva etapa en la concepción de 
la Arqueología  que no podía dejar de afectar al estudio de los 
fenómenos religiosos, tanto en su faceta interpretativa como, sobre 
todo, metodológica. Las corrientes procesuales que se desarrollan a raíz 
de los presupuestos de la llamada Nueva Arqueología, comparten el 
interés por los procesos de cambio cultural y desarrollan una nueva 
concepción de cultura alejada de la tradicional postura descriptiva 
vinculada a una suma de tipos de artefactos (Caldwell, 1959: 304). El 
interés de estas teorías por la relación entre ecología natural y 
poblaciones humanas les hacen asumir la definición de cultura 
elaborado por White que la concibe como un “medio extrasomático de 
adaptación”. Un sistema adaptativo que es empleado en la integración 
de una sociedad con su medioambiente y con otros sistemas 
socioculturales. En los sistemas culturales “la gente, las cosas y los 
lugares son componentes de un campo formado por subsistemas 
culturales y medioambientales”. El primer deber de la Arqueología es 
explicar los procesos culturales, es decir “la articulación dinámica de 
estos subsistemas y su compleja interrelación” (Binford, 1965: 205).  
 
La religión forma parte de este esquema incluida en el llamado 
“subsistema ideológico”, integrante a su vez de un todo, el sistema 
cultural. Para su estudio se dispone de la cultura material plasmada en 
los llamados “ideotechnic artifacts”, figuras de dioses, símbolos de 
agentes naturales o símbolos de clanes, que se caracterizan porque, en 
palabras de Binford, tienen su “contexto funcional primario en el 
componente ideológico del sistema social”(1962: 219-220). 
 
Aunque se rechaza la idea de que sea inherentemente más difícil 
reconstruir la organización social o las creencias religiosas que el 
comportamiento económico, y Caldwell ya había señalado como algunas 




de los datos arqueológicos siempre que éstos estén causalmente 
conectados con adaptaciones ecológicas (1959: 305), Binford reconoce 
que la arqueología había hecho grandes progresos en la interpretación 
de los aspectos relativos al conocimiento técnico-económico, gracias a 
las aportaciones derivadas de las ciencias físicas y biológicas. No 
ocurría lo mismo con  la correlación entre el comportamiento social o 
las creencias y la cultura material a partir de los avances de la 
Antropología. Sólo cuando esta correlación se establezca y se adquiera 
un conocimiento holístico de las características estructurales y 
funcionales del sistema cultural se podrá empezar a conocer la 
organización social y la ideología. Estas correlaciones se podrán fijar 
utilizando  las técnicas de la etnología,  ya que se considera que en el 
comportamiento humano hay un alto grado de regularidad a lo largo de 
la historia (Trigger, 1989:302). 
 
Sin embargo, y a pesar de los innegables cambios en la forma de 
hacer arqueología, de entender las culturas y de focalizar el objeto de 
estudio, en la práctica, la religión se sigue considerando algo marginal. 
Su peso en los estudios es secundario y muchas veces esta dimensión 
es directamente ignorada (Insoll, 2004:47). Seguía  sin elaborarse una 
metodología específica que precisara por ejemplo, el tratamiento que 
debe darse a los artefactos relacionados con el mundo religioso y el tipo 
de información que puede extraerse de ello. 
 
4.3.1 Arqueología Analítica 
 
Un paso más  en la integración real de la religión en la estructura 
que explica el comportamiento humano viene proporcionado por otra 
corriente procesual desarrollada sobre todo en la obra de  David Clarke, 
la Arqueología Analítica. Partiendo también de la Teoría General de 
Sistemas, se confía en la posibilidad de reconstruir el sistema cultural 
completo a partir de la interrelación de los restos materiales utilizando 




objetivar los datos y tratarlos con métodos rigurosamente científicos, 
afecta también y de una forma clara al estudio de la religión.  
 
La Arqueología Analítica considera el subsistema religioso como “la 
estructura compuesta de creencias relativas a lo sobrenatural, 
expresadas tanto en un cuerpo doctrinal como en una sucesión de 
rituales, que interpretan, desde el medio ambiente hasta la sociedad, en 
términos de su propia percepción” (Clarke, 1978: 102). Como en el resto 
de sistemas y subsistemas, la información fluye en ellos continuamente 
y se reorganiza para evitar trastornos e impedir el colapso. Los datos 
arqueológicos deben servir para trazar esta trayectoria cambiante en la 
que el sistema religioso se reajusta continuamente, teniendo en cuenta 
sin embargo, que existe un modelo general de comportamiento. Este 
modelo sugiere que el sistema sociocultural tiende a preservar los 
vestigios de sus antiguas trayectorias y su medio ambiente, tanto en su 
configuración social como material además de en su tradición oral. Es 
decir, que una vez que los elementos han demostrado su capacidad de 
adaptación, tienden a perpetuarse en los sistemas (Ibidem:112). 
 
Para reconstruir esta línea de cambios y perduraciones se aboga por 
la utilización de un modelo inductivo que, a través de las técnicas 
estadísticas, apunte la relación entre este y otros subsistemas “más 
tangibles”.  
 
4. 3.2. Procesualismo Cognitivo 
 
El intento más destacado por generar una metodología capaz de 
objetivar y analizar los datos específicamente religiosos llega con las 
propuestas de la Arqueología Cognitiva, vuelta hacia lo simbólico y lo 
ideológico, expuesta en los trabajos de Colin Renfrew.  
 
Renfrew acota claramente lo que debe ser el campo de estudio de la 




del pasado a partir de lo que se infiere de los restos materiales. El 
pensamiento pasado se puede llegar a conocer porque se asume que no 
hay una evolución marcada en los estados de la cognición humana 
desde la aparición del Homo sapiens. Es decir, que el funcionamiento de 
la mente de los individuos del pasado no difiere notablemente de la  
actual. Por otra parte el pasado se concibe como una realidad existente 
en el mundo físico a través de las vidas de los individuos y de sus 
interacciones con los demás y con el medio, independientemente de que 
se pueda aprehender empíricamente. Por tanto el conocimiento que 
podemos tener sobre ese pasado se basa en nuestras propias 
observaciones e inferencias y debe construirse, no “reconstruirse”, ya 
que esto implicaría que se puede crear una visión unificada, algo 
imposible para Renfrew, no sólo por la falta del conjunto total de los 
datos, sino por la subjetividad de los distintos puntos de vista de las 
personas que pueden llegar a interpretar. 
 
Para esta consideración del pensamiento una de las principales 
finalidades  es el estudio de la habilidad humana para construir y usar 
símbolos, entendidos como algo que significan o representan otra cosa 
(Renfrew, 1994b: 5). En este contexto, el campo de lo religioso resulta 
ser uno de los que más fácilmente se presta al análisis. Renfrew 
señalaba, efectivamente, que una de las funciones más importantes que 
tienen los símbolos es la comunicación y mediación con el otro mundo 
(Ibidem: 6-7).  
 
Así, desde esta postura, es capaz de establecer una metodología de 
estudio arqueológico de las religiones prehistóricas que se basa en la 
identificación del conjunto de elementos cultuales y en el 
reconocimiento, dentro de este conjunto, de aquellos que son 
portadores de significados religiosos a través de símbolos, aunque su 
significado preciso no se conozca (Renfrew,1985: 24; Renfrew y Bahn, 
1993: 375-6; Renfrew,1994a). En ocasiones se ha acusado a esta 




que una “arqueología de la religión” (Insoll, 2004:97). No obstante, la 
existencia de una metodología explícita para cuestiones expresamente 
religiosas, es un paso de vital importancia para los estudios de esta 
clase a los que proporciona una herramienta inédita de gran utilidad. 
 
4.4. Corrientes Post-procesuales 
 
A raíz de las críticas vertidas en los años 80 hacia la metodología 
procesual surgen una serie de corrientes opuestas que comparten su 
rechazo hacia los presupuestos de la Nueva Arqueología. Son las teorías 
postprocesuales o “anti-procesuales” en palabras de Renfrew (1994b: 3), 
de las que la Arqueología  contextual o interpretativa de Hodder es la 
más representativa. 
 
Para esta corriente la explicación en Arqueología queda sustituida 
por la interpretación  subjetiva de cada persona. Sólo se comprenderá 
una cultura si se es capaz de adoptar su punto de vista. Esto implica 
un alto grado de relativismo y una  imposibilidad general de verificación 
(Hernando, 1992: 27). 
 
Desde estas corrientes se resalta que las aproximaciones 
procesuales  han ido dejando de lado el componente individual. Incluso 
el cognitivismo procesual, con su insistencia en  la atención a la mente 
humana, se refería a una mente de tipo colectivo (Insoll, 2004: 93), 
compartida por seres humanos cuyos “mapas cognitivos” no debían de 
ser muy diferentes entre sí (Renfrew, 1994b: 10).  
 
Esta carencia tratará de superarse desde el postprocesualismo con 
un interés en el factor individual referido tanto a la persona que 
estudia, como al objeto de estudio en sí. De esta manera,  se trata de 
lograr una comprensión interna del otro, de entenderlo “en sus propios 
términos”, incluyendo en este esfuerzo la comprensión del simbolismo 




cognitiva pero, como Renfrew señala, mientras a ésta le basta con 
avanzar en el “cómo” trabaja la mente de las comunidades antiguas, en 
la manera en la que actúa, la arqueología interpretativa se esfuerza por 
“entrar” en la mente individual de las personas del pasado haciendo un 
esfuerzo de empatía (1994b: 6-7). 
 
Desde la clara inclinación por la dimensión simbólica se contempla 
el estudio de lo religioso, término éste demasiado general que se evita 
en favor de lo ritual (Insoll, 2004: 77-78), más apropiado para las 
posibilidades de estudio del simbolismo en la cultura material. Desde el 
punto de vista interpretativo, es en el marco de lo ritual donde el 
empleo de símbolos es más evidente y esencial y por esto la 
comprensión de los rituales sociales será de vital importancia para 
revelar los modelos con los que se elaboran las respuestas adaptativas 
(Hodder,1982). 
 
Lo ritual no puede considerarse un aspecto periférico del 
comportamiento humano, ni mucho menos un “epifenómeno” en la vida 
de las comunidades antiguas. Hodder definió el ritual como un conjunto 
de acciones en un contexto particular, que debe entenderse como un 
todo en relación a las estructuras de la sociedad (Ibidem, 1982: 167-
171). Igualmente señaló cómo deben eliminarse esas definiciones que lo 
caracterizan por sus supuestas connotaciones esencialmente no 
funcionales y, más aún, las que lo atribuyen a esta categoría, 
simplemente porque la falta de comprensión de los datos impide 
asociarlo con cualquier otro fenómeno. En realidad, el arqueólogo 
impone así su ideología moderna que otorga, o no, sentido a las cosas 
en función de su eficiencia material (Ibidem, 1982: 172). Por esto, para 
desarrollar con éxito el estudio de lo ritual se insiste en la necesidad de 
una mejor comprensión del contexto simbólico y social de las 
evidencias, así como en el desarrollo de una hermenéutica 
interpretativa que estudie los actos rituales como si se trataran de 




4.5. Aproximaciones Materialistas y Neomarxistas 
 
Al margen de las teorías postprocesuales cabe, por último, destacar 
una serie de interpretaciones diversas  que miran el fenómeno religioso 
desde enfoques alternativos. 
 
Desde posturas marcadamente materialistas, se han desarrollado 
las aportaciones procedentes de la Antropología ecológica (Vayda, 
Rappaport, 1968; Vayda, McCay,1975; Reynolds, Tarner: 1995) que 
para el tema de la religión ha tratado en algunos trabajos especialmente 
Roy Rappaport (1979; 2001). Estas visiones entroncadas en la tradición 
funcionalista (Friedman, 1974), estiman que la religión ayuda a ordenar 
y reglar los procesos económicos y sociales. En particular los medios 
rituales son, según estas aproximaciones, mecanismos humanos que 
utilizan las sociedades para controlar el impacto de su desarrollo sobre 
el medio ambiente. Rappaport afirma que los ciclos rituales sirven para 
regular el ecosistema (Rappaport, 1979:106). En este caso la 
infraestructura no sólo tiene un peso determinante, sino exclusivo, en 
la configuración social (Hernando, 1992:22). 
 
Un punto de vista opuesto, es el que en los últimos años se ha 
venido configurando desde aproximaciones de carácter neomarxista que 
se han  desplazado desde el materialismo, hacia posturas cada vez más 
idealistas. Autores como Shanks, Tilley o Parker Pearson hablan de 
ideología incluso sin mencionar explícitamente el contexto material 
(Trigger, 1989: 341). En general, los fenómenos no económicos han ido 
creciendo en importancia para estas visiones idealistas y el papel de lo 
económico deja de determinar o dominar las prácticas ideológicas, para 
pasar a establecer con ellas una “relación recíproca y dialéctica” (Miller 
y Tilley, 1984: 148).  
 
La ideología toma un papel activo dentro de la formación y el 




reglas y rituales, la ideología sirve como herramienta para  la 
competición entre grupos sociales o individuos, o para establecer y 
legitimar un dominio (Kristiansen,1984:77) . Parker Pearson, por 
ejemplo, ha resaltado cómo la religión contribuye a crear relaciones de 
dependencia social, legitimando la existencia de privilegios para los 
linajes con mayor riqueza y una relación más estrecha con la divinidad 
(Parker Pearson, 1984a). 
 
Desde otra perspectiva, se ha querido buscar la plasmación de la 
dimensión simbólica del ser humano en los paisajes arqueológicos. Muy 
influidos por los enfoques de R. Bradley, trabajos como los de Felipe 
Criado y su equipo han profundizado en esta visión definiendo el 
paisaje como “el producto sociocultural creado por la objetivación, sobre 
el medio y en términos espaciales, de la acción social tanto de carácter 
material como imaginario” (Criado, 1999: 5). La faceta simbólica del ser 
humano puede, por tanto, quedar reflejada en la visión que el ser 
humano tiene de su entorno. Además, se estima que ésta puede 
reconocerse y estudiarse con garantías a partir del aparato 
metodológico que se articula (Criado, 1999) y que debe ser capaz de 
“objetivar la subjetividad y contrastar la interpretación” (Criado, 2006: 
249). 
 
Para terminar puede destacarse cómo en los últimos años los 
estudios sobre la Arqueología de la Religión se han centrado sólo en 
aspectos parciales de las religiones antiguas. El mundo de la muerte ha 
tenido una especial trascendencia en los estudios arqueológicos, en 
muchas ocasiones, acaparando todos los intentos de aproximación al 
mundo de lo sobrenatural y a su gestión por parte de los vivos. Otros 
aspectos con más dificultades para ser analizados o detectados en el 
registro han quedado relegados a un segundo plano (Insoll, 2004: 67-
71). En general la Arqueología de la Religión es un campo tratado 
tardíamente en los estudios arqueológicos que necesita reevaluar las 




interpretativo (Ibidem: 146-7) que proporcione herramientas de análisis 
válidas para el cada vez más amplio campo de evidencias.  
 




Tras las nociones de “religión” y “ritual”, es adecuado introducir en 
este punto el concepto que articula este trabajo y para lo que parece 
necesario establecer una definición. Aunque no es un término 
controvertido o especialmente polisémico, conviene clarificar el sentido 
con el que será utilizado en la Tesis. 
 
Se adoptará para ello una reciente definición del sacrificio que 
recoge aportaciones anteriores, y en la que se explica, de manera 
general, como un elemento del culto en el que un objeto, un animal o 
un ser humano, es sustraído de su calidad profana para ser entregado a 
seres sobrenaturales. Se entiende que, de manera más particular, el 
término alude a la ofrenda cruenta que implica la muerte de un ser 
animado en el acto de consagrarlo a una divinidad (VV.AA., 2001: 500). 
La noción de ofrenda es un componente esencial del concepto y, de 
hecho, está en la misma etimología del término latino del que deriva 
directamente nuestra palabra; sacrificium, significa literalmente 
“ofrenda a una divinidad” (Román, 1996: 267) . 
 
Desde la Historia de las Religiones y, muy especialmente desde la 
Antropología, el sacrificio ha sido tratado de forma privilegiada 
avanzando los principales esfuerzos por establecer su naturaleza. De 
hecho, el análisis del ritual sacrificial ha influido decisivamente en el 
desarrollo teórico de ambas disciplinas generando y cambiando modelos 
interpretativos (Bonte, 1992). La tradición de los estudios es, por tanto, 
larga y fecunda y no se pretende aquí repasarla exhaustivamente, sino 




decisivamente a resaltar los elementos que individualizan el sacrificio, o 
que han tenido una influencia más clara sobre los acercamientos 
históricos y arqueológicos. 
 
El interés de la investigación hacia el fenómeno, se remonta hasta el 
siglo XIX. La antropología decimonónica se pregunta por el origen y la 
justificación de una práctica que se reconoce como universal a lo largo 
de la historia lineal y evolutiva de las religiones. Así, en la búsqueda de 
los orígenes del ritual, los primeros estudios vuelven la vista hacia 
aquellas actividades que se consideran más primitivas y simples en la 
Historia de la Humanidad. En los trabajos del antropólogo Robertson 
Smith las raíces del sacrificio se explican a partir de las prácticas 
totémicas en las que se impone la muerte y el consumo colectivo del 
animal sagrado. Para este autor, el sacrificio tenía por objeto permitir 
un consumo normalmente vedado a los seres humanos (Hubert y 
Mauss, 1968:197). Desde esta aproximación y en línea con el 
pensamiento de la época, se otorga a las prácticas de sacrificio una 
génesis única y universalmente aplicable. 
 
La definición moderna del término, no empezará a fijarse hasta la 
obra de dos antropólogos franceses, Henri Hubert y Marcel Mauss. Su 
Essai sur la nature et la fonction du sacrifice (1889) será enormemente 
influyente en toda la investigación posterior y muchas de sus 
observaciones siguen hoy perfectamente vigentes. La principal 
contribución de Hubert y Mauss consiste en establecer un esquema 
básico del ritual en función del sentido de los actos que lo componen y 
que, aunque variables en las distintas religiones, se considerarían 
comunes en lo esencial. Los autores interpretan el sacrificio como un 
tipo de ofrenda ritual en la que la víctima pasa al dominio de lo 
religioso, es decir, se consagra. Por este motivo, el momento de la 
muerte debe estar precedido de una serie de actos capaces de revestir a 
la ofrenda de un carácter sagrado - aspersiones de agua lustral, 




impregnaría también a los objetos, los lugares o las personas que 
participan en el ritual, permanece en ellos después de que se realice la 
ofrenda, por lo que antes de volver a incorporarse al mundo profano, 
ésta debe ser eliminada mediante una serie de “actos de salida”. De esta 
manera, el ritual de sacrificio queda enmarcado entre una serie de ritos 
preliminares (“de entrada”) y otros de cierre.  
 
Aunque la consagración del objeto ofrecido no es exclusiva del 
sacrificio, sí caracteriza este ritual el hecho de que el objeto consagrado 
es modificado en su naturaleza, ya que es destruido. Para Hubert y 
Mauss, cuando las fuerzas religiosas se concentran con cierta 
intensidad en un objeto, no pueden hacerlo sin destruirlo. La fuerza 
sobrenatural supone también un peligro para el sacrificante que trata 
de establecer una relación con lo sagrado. Por esto, se hace necesario 
un intermediario que lo reemplace y que le permita establecer una 
comunicación segura con la divinidad para la que la víctima destruida 
es la herramienta adecuada. Este tipo de relación con el mundo 
sagrado, aunque peligrosa, es inevitable para los hombres ya que se 
trata de una exigencia de los propios dioses. La divinidad lo reclama de 
forma obligatoria para proporcionar, a cambio, sus favores. El sacrificio 
es a la vez un acto útil y beneficioso para los que lo practican, y una 
obligación religiosa que debe ser cumplida. Por esto Hubert y Mauss 
consideran el sacrificio como un instrumento de unión con el dios por el 
que se modifica el estado de la persona moral que lo ha efectuado, o de 
ciertos objetos a los que afecta (1968: 205). Esta idea inspirará una 
serie de trabajos posteriores que, sobre todo en la tradición francesa y 
británica, se aproximan al  sacrificio en la misma línea.  
 
Jean Cazeneuve, por ejemplo, parte de estas concepciones para 
profundizar en los tipos de sacrificio y establecer una distinción entre lo 
que llama “sacrificio-don”, en el que la víctima es inmolada para 
ofrendarla simplemente, y el “sacrificio-comunión”, en el que, además, 




que si, cómo señalaron  Hubert y Mauss, la finalidad del sacrificio es la 
comunicación con lo sagrado aún a pesar de los peligros que implica, el 
sacrificio-comunión, que supone una relación todavía más próxima con 
el dios sería difícil de explicar según este modelo. Por esto, para 
Cazeneuve la relación con lo sagrado no es un fin sino un medio para 
lograr algún favor del dios (ibidem: 245-46). La inmolación del animal 
manifiesta de un modo más explícito que se realiza una ofrenda, 
usando para ello la forma extrema de renuncia que es la destrucción de 
lo que se ofrece. En este sentido, el sacrificio manifiesta el estado de 
dependencia del hombre y su sentimiento de culpa.  
 
Junto al tema de la comunicación y la comunión con lo divino, se 
han añadido nuevos aspectos en visiones más modernas como la de 
René Girard (1983), que ha remarcado el importante papel que juega la 
violencia en la definición del sacrificio. Para este autor, la violencia está 
presente en todas las sociedades y puede provocar una escalada de 
destrucción si no se consigue controlar. En sociedades que carecen de 
un sistema judicial que racionalice y limite la venganza, se está 
expuesto a que esta agresividad se desborde de forma descontrolada. 
Por eso, es en estas comunidades, donde lo sagrado en general, y el 
sacrificio en particular, cumplen una función social de vital importancia 
ya que tiende a apaciguar los comportamientos violentos. El sacrificio 
contribuiría a moderar la violencia interna porque convierte a la víctima 
en un sustituto sobre el que se vuelca la agresividad, evitando que ésta 
recaiga sobre otros individuos y cortando así la espiral de violencia 
social. En este sentido, el sacrificio se entiende como una eficaz 
herramienta para mantener la integridad de la comunidad, restaurar la 
armonía y reforzar la unidad social.  
 
Desde otra perspectiva, también W. Burkert (1983) se refiere al tema 
de la violencia pero fijándose en el origen del ritual y asociando las 
raíces del sacrificio a las prácticas cazadoras de las sociedades 




consecuencia de nuestro comportamiento en tanto que animales 
depredadores. Esta violencia habría quedado grabada mediante la 
trasmisión cultural y se mostraría de forma evidente en el momento de 
la caza practicada en grupo. Sin embargo el shock que causa en los 
seres humanos el derramamiento de sangre, tiende a hacer resurgir la 
inhibición biológica que incita a preservar la vida. Para poder superarlo, 
los hombres son educados en consecuencia y el proceso de la caza se 
ritualiza. Cuando, con el tiempo, la caza deja de ser elemento esencial 
para la supervivencia, el proceso, lejos de desaparecer, se mantiene 
trasformándose, sin embargo, el origen del universo simbólico al que se 
asocia. Ahora, será el contexto doméstico el que pase a ser fuente de 
símbolo. La víctima se extraerá, desde entonces, de las nuevas fuentes 
de comida y recursos y será sacralizada antes de morir. 
 
A partir de los años 80 del s. XX comienza a establecerse una nueva 
visión del sacrificio que tiene su origen en la obra publicada por Marcel 
Detienne y Jean Pierre Vernant, La cuisine du sacrifice en pays Grec 
(1979). Desde el enfoque de la historia de las religiones y apoyándose en 
el análisis del mito, se define el sacrificio griego resaltando aspectos 
como la importancia social de la manipulación de los restos de la 
víctima, el cocinado como elemento de civilización, o el simbolismo del 
reparto posterior. El sacrificio deja de considerarse un comportamiento 
sólo religioso, y casi irracional, para pasar a verse como todo un 
sistema de reglas y normas pensadas que regulan el cosmos, la relación 
con los dioses y con la sociedad (Grottanelli 1993a: 16). 
 
La notable influencia de esta nueva perspectiva puede rastrearse en 
trabajos posteriores que insisten en resaltar el papel social y el poder 
ideológico del rito, especialmente a través de la comensalidad y el 
banquete (Grottanelli y Parise , 1993; Georgoudi, Koch Piettre y Shmid, 





 En los últimos años,  el convencimiento de que la variedad de 
modelos existentes hace difícil - si no abiertamente imposible – la 
elaboración de una teoría general y universal del sacrificio, ha 
propiciado la aparición de estudios limitados a ámbitos culturales 
concretos y a aspectos específicos del fenómeno como son los lugares 
destinados al ritual (Bergquist, 1988; Étienne y Le Dinahet, 1991), el 
papel simbólico de los animales (Poplin, 1989; Isager, 1990, Grant, 
1991) o la perspectiva iconográfica del rito (Hägg, 1992; Van Straten, 
1995; Ekroth, 2006). 
 
En resumen se puede decir que, independientemente del tipo de 
aproximación teórica, la mayor parte de los estudios sobre el tema 
resaltan una serie de aspectos recurrentes. Dentro del sistema religioso 
y de creencias, el sacrificio es una forma de relacionarse  y de establecer 
comunicación con la divinidad, por medio de una ofrenda especial que 
espera intervenir o modificar, de alguna manera, la voluntad divina. 
Pero además es una importante fuente económica de riqueza. En los 
centros en los que el sacrificio se realiza de modo institucionalizado, 
además de los beneficios de la gestión del ritual, el aprovechamiento de 
los restos de la víctima no destruidos, puede proporcionar importantes 
beneficios. De entre los muchos recursos que pueden ser explotados, 
hay que destacar especialmente la importancia de la piel, que se 
convierte en frecuente objeto de intercambio y comercio (Grottanelli, 
1993a:41; Scheid, 1993:283; Zaccagnini, 1993:92). Por último, el 
sacrificio como ceremonia pública puede reflejar determinados aspectos 
de la estructura social. El consumo y el reparto que habitualmente 
suceden a la inmolación del animal, pueden marcar la pertenencia o no 
a ciertos grupos, reforzar la cohesión que se produce entre ellos 
(Lissarrague y Schmitt, 1993) o proporcionar un acceso popular a la 
carne que, en muchas ocasiones, es casi exclusivo del ámbito religioso 





5.2 El fenómeno del sacrificio desde la Arqueología 
 
Para analizar el sacrificio en las sociedades históricas, la recurrencia 
a la Arqueología no ha sido nunca prioritaria. La naturaleza de los 
acercamientos arqueológicos a la religión y al rito, como se ha señalado, 
no han conseguido terminar de establecer una metodología adecuada 
para identificar e interpretar la parte material que el sacrificio, en su 
condición de ritual, deja tras de sí. La complejidad que puede entrañar 
el rito, la cantidad de variantes que pueden incorporarse al mismo, la 
casi completa imposibilidad de atribuir inequívocamente elementos del 
registro arqueológico a la práctica sacrificial y, en general, las 
dificultades de comprensión que presenta un elemento del código 
religioso cuando éste no se comparte, hace que, como muchos otros 
aspectos de las religiones históricas, se haya estudiado buscando en 
primer lugar la evidencia explícita de los textos escritos. Los estudios 
sobre el tema están evidentemente condicionados por la presencia o 
ausencia de fuentes literarias y epigráficas en los distintos contextos 
culturales, y por la información que de ellas puede extraerse. A menudo 
la visión que tenemos, depende casi exclusivamente de estas fuentes, y 
los análisis basados en el registro arqueológico son, en el mejor de los 
casos, un complemento que apoya el discurso previamente elaborado, 
que lo ejemplifica o lo ilustra, y, en realidad, casi siempre, el elemento 
que queda sustituido.  
 
Sirve de ejemplo claro, la imagen que tenemos del sacrificio 
grecolatino, referencia  para casi cualquier otra práctica sacrificial en el 
mundo antiguo, y cuya visión se ha configurado a partir de las noticias 
procedentes de las obras dramáticas y los escritos de historiadores o 
filósofos. Las aportaciones de la Arqueología  en este campo, han ido 
siempre por detrás de la visión literaria. 
  
No obstante, la generosidad de las fuentes escritas en este caso, 




para la comprensión del fenómeno que permiten enfoques impensables 
en otros contextos culturales. Así, por ejemplo, se puede estudiar con 
ciertas garantías de éxito el desarrollo preciso del ritual, la terminología 
para designar personas, acciones e instrumentos, la relación de cultos 
concretos con divinidades específicas, o incluso el trasfondo mítico que 
explica y justifica socialmente el sacrificio. Sin embargo la misma 
situación, tan inicialmente favorable, propicia que se haya retardado la 
incorporación de perspectivas basadas en la realidad material. Sólo 
cuando ya se ha establecido una imagen clara, aunque incompleta, de 
lo que se estudia, se recurre a la búsqueda de sus restos en el registro 
arqueológico a través primero de análisis iconográficos con el objeto de 
identificar y clasificar la parafernalia litúrgica, luego de estudios 
espaciales que delimitan los lugares y las estructuras en las que se 
desarrolla el culto y, sólo muy recientemente y aún de forma 
excepcional, estudios arqueozoológicos que analizan los desechos óseos 
del ritual (vid. p.e para el caso griego Berthiaume, 1982; Burkert, 1983; 
Durand, 1987a; Étienne y Le Dinahet, 1991, Jouanna, 1992; Mehl, 
2000; Reese, 2005; para el romano: Scheid,1993; 2005a; 2005b 
Santini, 1993; Beard, North y Price, 1998). 
 
Las fuentes literarias no sólo condicionan la visión que tenemos del 
sacrificio grecolatino sino de todos aquellos contextos culturales para 
los que han proporcionado información. La influencia es tan evidente 
que provoca, incluso, que los estudios actuales fijen la atención en los 
mismos elementos que despertaron el interés de los escritores clásicos 
preocupados de sistemas religiosos que no les eran propios. Del 
sacrificio etrusco, por ejemplo, se remarca tradicionalmente su fuerte 
relación con las practicas de adivinación a través de la consulta de las 
vísceras de la víctima. Es ésta una visión claramente derivada de las 
fuentes literarias romanas y de su mención a la Etrusca disciplina y al 
sacerdocio especializado que lo ejercía. No sabemos prácticamente nada 
- ni se ha despertado preocupación por  saber - sobre las actividades 




suponemos que existirían igualmente, atendiendo a la diferenciación 
que la literatura establece entre las víctimas destinadas a fines 
adivinatorios (hostiae consultatoriae) y las que se consideran una 
ofrenda propiamente dicha (hostiae animales), (Briquel, 2004:140-144). 
 
Una situación semejante se presenta con el sacrificio de tradición 
fenicio-púnica. En la estela de los escritores de la Antigüedad, las 
aproximaciones a este tema derivan pronto hacia el aspecto más 
llamativo del ritual semita, el llamado sacrificio molk en el que parece 
que las víctimas eran niños de corta edad. 
 
La fascinación hacia este aspecto ha llevado a la búsqueda a través 
de la arqueología de los indicios materiales que confirmen los datos de 
las fuentes, por lo demás, completamente sesgadas y parciales . El 
estudio de los tofet o áreas sagradas al aire libre donde se enterrarían 
los restos de estos rituales tiene una larga tradición historiográfica 
(Wagner, 1992; Ribichini, 2000 con bibliografía anterior; Bénichou-
Safar, 2004; Ruiz Cabrero, 2007) y su estudio ha generado nueva 
información literaria y epigráfica procedente de las estelas funerarias 
que se han localizado en ellos. Sólo en su relación con este tema, como 
posibles ritos de “sustitución”, se han desarrollado algunos estudios en 
los que se considera el fenómeno de los sacrificios animales en 
contextos funerarios. Es paradigmático el de Fedele y Foster (1988) 
sobre el tofet de Tharros. 
  
Sabemos poco, en cambio, de las prácticas sacrificiales vinculadas a 
cultos ordinarios o a fechas importantes en el calendario litúrgico 
antiguo del que se conocen algunas fiestas con nombres significativos. 
En Chipre, por ejemplo, se celebraba las fiestas del plenilunio y el 
novilunio en un mes conocido como el del “sacrificio a Shamash” 





No pueden dejar de mencionarse, sin embargo, algunos intentos de 
reconstruir el desarrollo del rito o de conocer aspectos relevantes sobre 
la regulación de la práctica a través de documentos epigráficos 
excepcionales como son las tarifas sacrificiales (Lipinski 1992 a y b; 
1993; Amadasi Guzzo, 1993). 
 
Aunque se ha aumentado considerablemente el volumen de 
información, en realidad se trata de estudios que descuidan las 
cuestiones metodológicas e interpretativas, sólo con algunas 
excepciones. Los progresos para establecer herramientas con las que se 
puedan generar datos a partir del registro arqueológico por sí mismo, se 
ven obstruidos al contar con una idea previa de qué y cómo es el objeto 
de estudio. Puede decirse que, en este panorama, las más interesantes 
aportaciones a una arqueología del sacrificio proceden paradójicamente 
de los estudios realizados en aquellos contextos culturales en los que el 
ritual es “literariamente” más oscuro. 
 
En este sentido, se pueden mencionar los esfuerzos hechos por los 
estudiosos de la Protohistoria reciente de la Galia y de las sociedades 
del Hierro británicas. En el segundo caso, es conocida la larga tradición 
de la historiografía inglesa en lo que se refiere a cuestiones de 
metodología, por lo que no es extraño que la discusión en torno a un 
controvertido fenómeno ritual, los depósitos de animales que se conocen 
en Danebury y otros yacimientos, haya estado acompañado de un 
intenso debate metodológico sobre la identificación y la interpretación 
del rito (Hill, 1985; 1996; Grant, 1989; 1991; Cunliffe, 1992). De igual 
manera los espectaculares hallazgos en los llamados enclos galos y 
Viereckschanzen centroeuropeos, recintos destinados presumiblemente 
a actividades sagradas, que se encuentran delimitados por un foso 
excavado en la tierra y, a menudo, colmatado con abundantes restos 
cerámicos y óseos en buen estado de conservación, han permitido 
desarrollar una serie de estudios enfocados a la identificación y análisis 




la misma. Por otra parte la recuperación de los restos óseos 
provenientes de las excavaciones en necrópolis, ha permitido comparar 
entre los materiales de distintos contextos, y establecer marcos 
interpretativos de comparación. (vid. p.e. Rybová y Soudský, 1962; 
Cadoux y Lancelin, 1987; Lepetz, 1982; Buchsenschutz, 1991; Méniel, 
1991; 1992; 1997; 2000; 2001; 2004; Brunaux, 1981; 1986; 1991; 
1996; 2000a,b y c; 2005; Brunaux et alii, 1985; 1999). 
 
5.3 El Sacrificio Ibérico en la Arqueología Ibérica 
 
Si nos centramos en el contexto peninsular comprobaremos 
inmediatamente que la naturaleza del sacrificio practicado por los 
pueblos ibéricos nos es desconocida casi por completo. Como ocurre 
con muchos otros fenómenos de la, igualmente mal conocida, religión 
ibérica, ignoramos la mayor parte de los aspectos que particularizan el 
ritual. A diferencia de otros elementos, sin embargo, sobre el sacrificio 
se conocen escasos detalles no sólo por problemas derivados de 
enfoques teórico-metodológicos o de falta de hallazgos, sino, sobre todo, 
por la escasísima repercusión del tema en la investigación arqueológica. 
El sacrificio como objeto de análisis en sí mismo no ha suscitado un 
interés particular entre los estudiosos de la Cultura Ibérica. 
 
La invisibilidad del fenómeno se ha visto favorecida por la situación 
de las fuentes. No tuvo la suerte de llamar la atención de los autores 
clásicos que han llegado hasta nosotros, no fue objeto frecuente de 
representación iconográfica explícita y no parece haber dejado un rastro 
material identificable con facilidad. En un estado muy incipiente de los 
estudios sobre la religión ibérica esta falta de evidencias claras llevó 
incluso a poner en duda la existencia de la práctica sacrificial entre los 
íberos (Blázquez, 1957: 83). Blázquez señalaba cómo en los santuarios 
no habían aparecido “huellas de sacrificios, ni restos de altares, ni 





La carencia cierta de este tipo de hallazgos, no parece ser definitiva 
y, efectivamente, no impedirá cuestionar estas dudas en los años 
siguientes. La ocasión la proporcionará el estudio del conjunto de 
exvotos de bronce procedentes de los santuarios ibéricos, entre los que 
se encuentran algunas figuras zoomorfas. Para G. Nicolini los exvotos 
de animales estarían destinados a reemplazar  las víctimas del sacrificio 
cuya existencia acepta de manera algo intuitiva (Nicolini, 1968: 42). Sin 
embargo, para apoyar su afirmación introduce un argumento que será 
citado con posterioridad de forma recurrente. Se trata de un pasaje de 
Estrabón (III, 3,6) en el que se dan noticias sobre algunas de las 
particularidades de los sacrificios de los lusitanos. Como ocurrirá en las 
décadas siguientes favorecido por la carencia de fuentes para el marco 
específicamente ibérico, las prácticas que Estrabón atribuye claramente 
a un pueblo prerromano se extrapolan sin reparos ni crítica a cualquier 
otro ámbito peninsular. Más adelante el propio Blázquez aumentará el 
corpus de referencias literarias latinas relativas al sacrificio en la 
Protohistoria y recogerá una serie de datos arqueológicos, epigráficos e 
iconográficos con el objeto de obtener “la confirmación arqueológica” 
(Blázquez, 1975: 144-45; 1983a: 232-237). A pesar de la confusión 
espacio-temporal y de los recelos que pueden suscitar algunas hipótesis 
sostenidas de forma demasiado aventurada con los datos disponibles, 
los trabajos de este autor son el primer esfuerzo por recopilar 
globalmente evidencias que remiten a las prácticas sacrificiales y por 
articular un análisis en el que el sacrificio es el tema central. 
 
No sólo será el primer intento sino, prácticamente, el único en 
mucho tiempo, ya que el tema no tendrá ninguna continuidad como 
foco de interés en sí mismo. No obstante, aunque no se desarrollarán 
estudios centrados en un aspecto tan específico y complejo como éste, 
los avances de las últimas décadas en el conocimiento de la religión de 
los Íberos sí permitirán dar a conocer una serie de trabajos en los que, 
de manera dispersa y heterogénea, se publicarán datos relativos a la 




Muchos de estos trabajos han sido recopilados recientemente por T. 
Moneo en el apartado que le dedica a este rito en su Tesis Doctoral 
(Moneo, 2003: 375-77).  
 
Los espacios dedicados al culto, sobre todo, los que pueden 
identificarse como santuarios son, como es lógico, de vital importancia 
para el conocimiento de las prácticas rituales, y los que, en principio 
pueden abordarse con mayores garantías de éxito. Es precisamente en 
este nivel, donde la historiografía arqueológica ibérica ha centrado sus 
principales esfuerzos cuando se ha aproximado a la religión. Los 
trabajos sobre los santuarios o los supuestos lugares de culto urbanos 
denominados “edificios singulares”, han gozado de una importante 
continuidad a lo largo de los últimos años, desde los intentos, tanto de 
sistematizarlos (vid. p.e Lucas, 1981; Prados, 1994; Aranegui, 1994; 
Gracia, Munilla y García, 1994; Moneo, 1995; Bonet y Mata, 1997; 
Almagro y Moneo, 2000), como de analizar sus elementos votivos desde 
el punto de vista iconográfico o del de su función en el ritual (Álvarez-
Ossorio, 1941; Cuadrado, 1952; Nicolini, 1968; 1969; 1977; Prados, 
1988; 1992; 1996; Ruiz Bremón, 1988 a y b; Bonet et alii, 1990; Lillo, 
1991; Izquierdo, 2003; 2006; Olmos, 2006; Rueda, 2007; Brotons, 
2007). A excepción de ciertas actividades de ofrenda, el aspecto de la 
práctica del rito, y el de la práctica del rito sacrificial en concreto, se 
han tratado de forma muy superficial. 
 
En otros contextos como los funerarios, el estudio de los rituales ha 
tenido un  desarrollo más intenso directamente vinculado al interés que 
la investigación arqueológica ibérica ha manifestado hacia las 
necrópolis, especialmente en la década de los 80 y los 90 (Blánquez y 
del Val , 1992). El auge de los hallazgos y las excavaciones de 
cementerios se une a una renovación de los planteamientos teórico-
metodológicos incitada por los presupuestos de la Nueva Arqueología 
que se hacen sentir en el ámbito peninsular. La llamada “Arqueología 




los ritos en estos ámbitos se desarrolla de forma paralela. Las 
necrópolis cuentan con una serie de ventajas a la hora de abordar este 
tema. 
 
En primer lugar, no han tenido que enfrentarse a problemas de 
identificación de su función ni a dudas sobre el carácter religioso de la 
mayoría de las actividades que se realizan en ellos. La predisposición 
para encontrar y reconocer restos de acciones rituales en estos lugares, 
evidentemente, favorece que se hayan encontrado. Además los 
conjuntos cerrados que son casi siempre las sepulturas, aumentan las 
posibilidades de que los restos de la acción ritual permanezcan 
inmutables y por tanto puedan individualizarse y estudiarse.  
 
Como cabría suponer, los principales ritos analizados en los 
contextos funerarios son los destinados a enterrar el cadáver del 
difunto. Sin embargo, también pueden observarse a partir del registro 
arqueológico otro tipo de acciones que completarían las honras 
fúnebres. Es con esta perspectiva con la que los sacrificios pueden 
cobrar protagonismo y pasar a considerar la presencia de restos de 
fauna en las sepulturas como una forma de inferir ofrendas de tipo 
animal o banquetes funerarios, no siempre fáciles de diferenciar.  La 
mención a restos faunísticos en las tumbas ibéricas es muy frecuente 
para todas aquellas necrópolis que se han excavado modernamente. No 
lo es tanto, sin embargo, la publicación de análisis específicos de este 
tipo de registro y menos aún, de estudios que avancen interpretaciones 
sobre la práctica ritual más allá de la mención de su existencia. 
Algunas excepciones pueden encontrarse en los trabajos de las 
necrópolis de Coimbra del Barranco Ancho, en Murcia (García Cano et 
alii, 1997; 1999) o de Turò dels Dos Pins, en Barcelona (Mirò, 1992; 
Garcia i Roselló, 1993). 
 
Por último, también los contextos domésticos pueden ser adecuados 




embargo, en los espacios de hábitat, las prácticas que catalogamos 
como rituales se encuentran más evidentemente con su principal 
problema arqueológico: la identificación y la diferenciación clara de las 
actividades que carecen de sentido religioso. En estos espacios, se hace 
aún más complejo diferenciar por ejemplo un conjunto faunístico 
relacionado con prácticas de consumo ordinario, de aquel en el que los 
animales se hayan matado dentro de un marco cultual. 
 
A pesar de todo, en los espacios domésticos  se documenta 
precisamente el que es quizá el único rito que, aunque no exclusivo, sí 
se encuentra bien individualizado y estudiado en el contexto ibérico: las 
inhumaciones infantiles bajo el pavimento de las casas. Desde los 
primeros hallazgos que se remontan a los años 50, se han sucedido los 
trabajos sobre el tema (repasados recientemente en Almagro Gorbea y 
Moneo, 2000:157), siendo objeto de monografías específicas (CPAC, 
1989 (14)) y renovándose el catálogo de inhumaciones conocidas 
(Falomir y Muriel, 2006). Las interpretaciones más tempranas vinculan 
estos depósitos con enterramientos de niños que, por su corta edad, no 
han adquirido plenos derechos dentro de la comunidad en el momento 
de su muerte y que, por tanto, no pueden ser incinerados en las 
necrópolis (Barrial i Jove, 1989: 11). En los últimos años se ha añadido 
la hipótesis que las asocia con prácticas sacrificiales cruentas en las 
que las víctimas serían individuos de corta edad (Gusi, 1989; Oliver, 
1989:59). En relación con estos depósitos se han mencionado otras 
inhumaciones, formalmente muy semejantes, en las que los restos 
enterrados pertenecen a animales jóvenes, ovicápridos o suidos, casi 
siempre.  Éstas se interpretan tradicionalmente como ofrendas de 
fundación. Apuntándose la relación de ambos fenómenos, y con el 
sacrificio fenicio-púnico en mente, se ha propuesto que los animales 
ejercieran como víctimas de sustitución en unas prácticas semejantes al 
molchomor fenicio (Guérin, 1989: 73, Barbera et alii, 1989: 166, Oliver y 





Aunque estos depósitos tienen algunas características que favorecen 
su reconocimiento e identificación en diversos yacimientos, es muy 
posible que no fueran éstas las únicas actividades sacrificiales que se 
llevarían a cabo en el ámbito doméstico ya que, para las sociedades 
ibéricas, al igual que para la mayor parte de las sociedades del mundo 
antiguo, este espacio no es inequívocamente profano y no está libre de 
ser escenario de la comunicación con el mundo sobrenatural. En esta 
línea, los trabajos de A. Oliver recopilando los yacimientos en los que se 
documentan restos vegetales, animales y humanos en posible relación 
con prácticas rituales, son significativos (Oliver, 1996; 1997; 2003-04).  
 
Desde otra perspectiva, han sido especialmente fecundos los 
trabajos que se han acercado al tema a partir de los análisis 
iconográficos. Dentro del corpus de piezas ibéricas se encuentran 
algunos hallazgos interesantes en este sentido, aunque bastante 
limitados. El más destacado es un exvoto de bronce conservado en el 
MAN que representa una figura masculina degollando explícitamente 
un pequeño cordero (Olmos, 1992: 146-147). La pieza analizada en 
varias ocasiones y con distintas perspectivas por Ricardo Olmos (1992a; 
1996a; 2001) es el documento que manifiesta más claramente 
connotaciones sacrificiales de todos aquellos con los que contamos en la 
actualidad. No obstante, afortunadamente existen otros ejemplos 
iconográficos que han sido mayoritariamente estudiados por Olmos 
(2001) en un interesante artículo en el que se ocupa de los espacios del 
sacrificio a partir de estas piezas. 
 
En su relación con el sacerdocio, otro tema mal conocido, se ha 
tratado en otros trabajos (Chapa y Madrigal, 1997; Chapa, 2006a) que 
llaman la atención sobre la posible presencia de especialistas del culto 
en la sociedad ibérica. Concretamente para los estudios sobre el 
sacrificio abren nuevas perspectivas, por ejemplo al incorporar nuevas 




al cuerpo de documentos de análisis los cuchillos de filo curvo que ya 
habían sido asociados al sacrificio por Quesada (1997:166-68). 
 
Por último pueden citarse estudios que infieren prácticas 
sacrificiales religiosas desde la evidencia faunística que, para la Cultura 
Ibérica, han estado motivados principalmente por la consideración del 
papel religioso de un animal emblemático: el caballo y por el interés que 
su estudio ha suscitado en una serie de investigadores encabezados por 




























SOBRE CUESTIONES METODOLÓGICAS 
 




La articulación de principios metodológicos adecuados para el 
estudio de los restos materiales generados por la actividad religiosa, es 
una carencia de la disciplina arqueológica que ha sido puesta de 
manifiesto repetidas veces (p.e. Renfrew, 1985:11; 1994a:47; Cerrillo, 
1990; Prados, 1994: 128). Estos problemas se extienden  prácticamente 
a todos los niveles, desde algo tan esencial como su distinción clara en 
el registro arqueológico hasta la falta de un marco interpretativo válido.  
 
Sin embargo, resulta necesario explicitar los parámetros en torno a 
los cuáles se quiere apoyar la investigación. Después de clarificar las 
nociones claves de este trabajo y de repasar las distintas 
aproximaciones que se han hecho sobre el tema, conviene establecer 
algunos principios, que si bien no constituyen un aparato metodológico 
completo, sí permiten iniciar una aproximación al estudio de la realidad 
arqueológica religiosa. Así, sin tratar de establecer modelos 
universalmente válidos, en este capítulo se tratará de apuntar el ámbito 
de actuación dentro del que debería moverse la búsqueda de lo ritual en 
general y de lo sacrificial en particular, señalando algunas 
características del tipo de registro arqueológico que se pueden asociar, 
para a continuación señalar los límites y resaltar las herramientas con 
las que contamos para poder interpretarlo de forma eficaz. 
 
2. BUSCAR EL RITO 
 
Resulta bastante complicado establecer ciertos criterios para poder 
reconocer el rito en la realidad material. La mayor parte de los 
problemas provienen de las dificultades, ya señaladas, para definir con 
cierto consenso qué se entiende por ritual. Como ha resaltado R. 
Bradley (2003:6), es éste un concepto heredado de una tradición 
investigadora antigua que ha sobrevivido hasta la actualidad y que no 
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podemos dejar de emplear sin el “legado de inherente confusión” que 
arrastra.   
 
Pero, además, y seguramente relacionado con lo primero, la 
búsqueda de lo ritual en sociedades antiguas se encuentra con otro 
impedimento, que se deriva de las dificultades de trasladar al pasado 
nuestras categorías del presente. 
 
2. 1. Lo ritual y el pasado  
 
Efectivamente, distinguir las acciones rituales a través de la práctica 
arqueológica presenta muchas dificultades, a pesar de que su propia 
naturaleza debería permitir su diferenciación. En un nivel básico, la 
ritualización produce esta diferencia (Bell, 1992: 90). El problema se 
presenta de manera clara cuando tratamos de trasladar estas acciones 
a sociedades del pasado cuyo comportamiento social y religioso es muy 
diferente del nuestro. Se manifiesta, entonces, la duda de que estos 
mismos rasgos del comportamiento ritual puedan aplicarse de manera 
universal e intemporal. Brück (1999) ha señalado cómo la categoría 
mental que los investigadores utilizan para hablar de ritual procede de 
la tradición científica “occidental” derivada de la Ilustración, y se ajusta 
a las sociedades que, procedentes de esta tradición, han establecido 
paulatinamente una distinción entre los ámbitos de lo religioso y lo 
secular. En marcos diferentes, la categoría “ritual” no corresponde de la 
misma manera a las concepciones sobre el mundo y la religión y, 
explica, al menos en parte, las dificultades de distinguir en la práctica 
las acciones que han sido definidas en la teoría y dentro de un contexto 
cultural concreto. De hecho, esta distinción es más difícil cuanto menos 
evidente se hace la separación de “lo religioso” -otra categoría moderna- 
y lo que no lo es.  
 
El proceso de secularización que ha permitido limitar y aislar el 
dominio de la religión es un fenómeno actual que no se habría iniciado 
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hasta la Edad Moderna, siendo precisamente uno de los signos que la 
caracteriza y la distingue de épocas precedentes (Marramo, 1998: 17-
20). Antes de este momento, por tanto, no se puede hablar propiamente 
de un ámbito religioso independiente. Así lo demuestra, por ejemplo, el 
hecho de que los términos que se utilizan en oposición a “religión” o 
“religioso” (secular, laico, seglar), se oponen más bien a eclesiástico o a 
clerical, con claras connotaciones cristianas. El papel de antónimos se 
lo confiere la historia del Cristianismo a lo largo de los siglos y no la 
etimología original de las palabras (Segura Munguía, 2003). Sí existe, en 
cambio, en la tradición precristiana, una oposición similar a la actual 
entre las palabras “sagrado” y “profano” por derivación de las voces 
latinas sacer, “lo que pertenece al dominio de los dioses”, y profanus 
entendido como “aquello que se ha retirado del templo, que se ha 
devuelto al dominio humano”. En este caso queda claramente indicado 
que  lo profano no existe como un espacio autónomo, distinto por 
naturaleza de un espacio sagrado. Sólo existen las personas, los 
objetos, o los lugares, que momentáneamente y siempre con la 
intervención divina por medio de un ritual, pueden sustraerse de su 
pertenencia primera al mundo divino (Borgeaud, 1994: 390-391). 
 
Por otro lado, parece que la posibilidad de separar el ámbito de lo 
sagrado del resto de la realidad está estrechamente relacionada con la 
percepción y la relación que el hombre mantiene con la naturaleza y con 
su capacidad para objetivarse y distanciarse de ella primero, y 
controlarla después (Gísli Pálsson, 1996). Sólo cuando las sociedades 
adquieren cierto dominio sobre la realidad circundante puede iniciarse 
el proceso que la desacraliza. A su vez la extensión de las esferas 
sacralizadas por la sociedad es más o menos amplia en función de la 
complejidad socioeconómica que tengan los grupos (Hernando, 1999: 
15; 2002: 61; 2006: 225-226). Y parece que la complejidad alcanzada 
por las sociedades de la Prehistoria no es suficiente para desencadenar 
este proceso que sólo con la expansión de la ciencia y la racionalidad 
moderna occidental ha podido avanzar de forma sustancial.   
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2.2. Parámetros generales del ritual  
 
Aún conociendo las limitaciones que presenta el estudio del ritual en 
sociedades cuya percepción de la realidad no concibe una demarcación 
precisa de lo religioso y, por tanto, de lo ritual, para poder analizarlo 
desde un punto de vista arqueológico es necesario seguir algunas 
pautas que puedan concretar cuál es el objeto de nuestra búsqueda. Así 
sabemos que, en resumen, sólo serán susceptibles de ser localizados 
aquellos fenómenos que, estando presentes en las sociedades antiguas, 
se acomodan a los parámetros de la categoría moderna de ritual. Es 
decir: 
- prácticas en cuyo aspecto externo podamos percibir  las 
características formales que hemos atribuido a la práctica del rito 
(repetitivas, fijas, formales...) 
- acciones que desde nuestra mentalidad se interpreten como 
eminentemente religiosas, casi siempre en base a su naturaleza 
de práctica no destinada estrictamente a asegurar la subsistencia 
(como puede encontrarse por ejemplo en Cerrillo et alii, 1984: 46; 
Cerrillo, 1990; Bermejo, 1992). El uso del factor utilitario como 
identificador, hace correr el riesgo de olvidar que aún tratándose 
de acciones que no están de acuerdo con nuestra práctica de 
actuación encaminada a sacar el máximo rendimiento económico 
posible, no tienen por qué suponer lo mismo para las sociedades 
que las producen. Este carácter “no pragmático” no puede 
trasladarse sin más al pasado, interpretando que se trata de 
acciones carentes de una lógica propia que comporta utilidad 
(Brück, 1999). 
 
2.3. Detectando el ritual: el aspecto material de la religión 
 
Si el ritual implica acción, estas acciones deben de tener una 
plasmación en la realidad material. Un tema central del estudio 
arqueológico de la religión es el análisis de la forma en la que las 
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acciones rituales se evidencian en el registro y, a través de él, se pueden 
identificar como tales. Sin embargo, no es con estas acciones con las 
que contamos para el estudio arqueológico, sino con sus resultados 
físicos, que se concretan tanto en los lugares en los que se celebraron 
los actos, como en los restos de los artefactos usados en ellos (Bertemes 
y Biehl, 2001: 15).  
 
El estudio detallado de estos dos elementos resultará imprescindible 
para la localización de procesos religiosos de este tipo. Puede ser 
conveniente tener en cuenta la serie de indicadores arqueológicos que 
Renfrew ha señalado para la detección del ritual (Renfrew, 1985; 
Renfrew, 1994a; Renfrew y Bahn, 1993) y que resultan de gran utilidad 
al margen de las dudas sobre su aplicación de forma universal (Hill, 
1992: 23-24). 
 
2. 3.1 Definiendo el contexto: 
 
Los espacios en los que se celebran rituales suelen tener una serie 
de connotaciones sacras especiales, en virtud de las cuales es posible 
que hayan sido intencionadamente individualizados del resto. En 
aquellos lugares sagrados que representan “la manifestación y el 
territorio de la divinidad” (Edlunds, 1987) y que según Eliade (1981b) 
son “descubiertos” por el ser humano cuando los dioses se manifiestan 
en ellos o los revelan de alguna manera, están muy a menudo marcados 
o delimitados de manera artificial.  
 
Está señalización puede ser más o menos explícita, desde algún tipo 
de señal mínima que apenas implique transformación del medio, hasta 
los grandes complejos arquitectónicos religiosos que se generan al 
servicio de las prácticas cultuales (Scheid, 1995a). 
 
De la misma manera, el lugar dedicado al culto puede compartir 
destino con otro tipo de actividades. Sin embargo, en el momento del 
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ritual el espacio debe cambiar y llenarse de connotaciones especiales 
que indiquen y faciliten la presencia directa de la divinidad. Es posible 
que esta atribución sagrada especialmente fuerte, se marque 
temporalmente de forma física. 
 
Por todo esto, los primeros indicadores de las prácticas rituales 
deben buscarse en los espacios que han sido posibles testigos de este 
tipo de práctica en base a su intencionada diferenciación del resto y de 
su demarcación como lugar sagrado.  
 
2. 3.1.1 Escenografía de la acción 
 
Como se ha indicado, los espacios rituales están dotados de 
cualidades extraordinarias que se reflejan en su aspecto externo. 
Renfrew (1985:18) señalaba cómo una de las características de estos 
lugares es el hecho de que estén pensados para lograr captar la 
atención de los fieles y de que, por lo tanto, se diferencien 
“escenográficamente” del resto. A menudo reúnen una serie de 
condiciones especiales que pueden caracterizarlo como un lugar 
grandioso en razón a las condiciones naturales del entorno en que se 
ubique, o de los elementos arquitectónicos que, de forma artificial, se 
elijan para determinar sus componentes ornamentales. Por otro lado, 
los espacios cultuales traducen las necesidades del ritual, son el 
resultado material de conductas y de prácticas rituales impuestas 
(Scheid, 1995a:424). Por esto, es posible que en estos lugares sea 
necesario algún tipo de estructura especial relacionada con el desarrollo 
de la práctica del rito, por ejemplo fuentes o aljibes para la purificación, 
o elementos que faciliten la correcta ejecución de algún gesto ritual.  
 
2.3.1.2 Restos de la acción 
 
Siguiendo las pautas de Renfrew y atendiendo a nuestra propia 
caracterización de práctica ritual se puede establecer, en primer lugar, 
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que estos espacios deben testimoniar la acción de los fieles, de los 
especialistas religiosos o de ambos. En estos lugares se deben haber 
ejecutado una serie de actos rituales (con todas sus características: 
formales, fijos, repetitivos, simbólicos...) cuyos posibles restos pueden 
reflejarse en:  
- restos de ofrendas en sentido amplio: indicios de sacrificios, 
epigrafía votiva, muestras de algún tipo de derroche de riqueza 
(lujo, abandono, destrozo...) 
- restos de elementos que puedan incitar a la experiencia 
religiosa: música, droga. 
- restos de ceremonias relacionadas con comida y bebida. 
 
Ninguno de estos restos por sí sólo implica que procedan de un acto 
ritual. Sólo el análisis en relación con otros elementos puede apoyar la 
interpretación en este sentido. 
  
Como se ha sugerido, los actos rituales que estamos buscando son 
de tipo religioso. El componente divino o sobrenatural juega un papel 
importante y debe prestarse una atención especial a los elementos que, 
como Renfrew señala, son propios de un espacio pensado para la 
comunicación con los dioses. La divinidad debe estar presente de 
alguna manera. En el registro material quedará plasmado cuando esta 
divinidad se manifieste por medio de una representación iconográfica 
directa o indirecta (mediante sus atributos, símbolos, nombres o 
elementos que la recuerden). 
 
2.3.2 Definiendo los objetos que intervienen en el proceso ritual.  
 
El segundo aspecto al que debe prestarse atención es el de aquellos 
artefactos que tienen un papel en el proceso ritual, bien como 





2. 3.2.1 Valores funcionales y simbólicos de los objetos. Expresión 
de significado 
 
Ya se ha señalado cómo una de las características de lo ritual es su 
capacidad para expresar mensajes de forma simbólica. La conducta 
ritual está configurada preferentemente por acciones en las que el 
aspecto comunicativo de las mismas destaca por encima de los demás. 
Son acciones que sirven para “decir algo”, más que para “hacer algo” 
(Leach, 1968:523) aunque ninguno de los dos aspectos elimine al otro 
completamente. 
 
Los símbolos, al menos en un primer momento,  existen bajo 
apariencia material y es gracias a esta existencia que puede accederse a 
su conocimiento y análisis (Molino, 1992: 16-7). Por esto, la capacidad 
comunicativa de las conductas puede atribuirse también a la mayor 
parte de los objetos que, de alguna manera, intervienen en estas 
acciones y que contribuyen a lograr esta función expresiva.  
 
La capacidad de transmitir mensajes a través de sus aspectos 
simbólicos es, en general, común a toda la cultura material 
(Hodder,1982; 1989) y, por esto mismo, no se limita a aquella que 
interviene en procesos rituales. Sin embargo, los símbolos que pueden 
contener los objetos y artefactos que forman parte de estos contextos, sí 
tienen una serie de particularidades. 
 
Ortner (1973:1339-13340) ha indicado cómo frente a los símbolos 
que sirven para diferenciar y clasificar ideas complejas elaborando 
conceptos primarios y facilitando su comprensión y comunicación a los 
demás, los símbolos sagrados son capaces de aglutinar un conjunto de 
significados que funcionan como una herramienta emocionalmente 
poderosa en la que se resumen varios conceptos. Turner se refería a 
esta capacidad de representar un conjunto de cosas y acciones en una 
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sola forma al hablar de la “condensación” como la primera de las 
propiedades de los símbolos rituales (Turner, 1980:31). 
 
Por otro lado, más allá de la forma en la que se expresa el mensaje, 
también el contenido del mismo tiene ciertas peculiaridades. Lo que se 
comunica a través de los símbolos rituales se relaciona, al menos en su 
parte más importante, con componentes del orden moral y social de la 
comunidad que guían a los individuos dentro del grupo. Este tipo de 
comunicación tiene la intención de proyectar una imagen determinada 
de lo social, una imagen que se configura desde el poder y que se 
esfuerza por presentarse como inmutable a lo largo del tiempo (Shanks 
y Tilley, 1982). En los rituales públicos se hace más evidente que en 
ningún otro contexto el esfuerzo que se realiza desde los centros de 
control por fijar o atribuir determinados significados a los objetos 
(Hodder, 1988:180-81).  
 
La tarea de reconocer la presencia de este tipo de símbolos no es 
sencilla pero, al igual que todo el sistema simbólico, sabemos que no 
existe de forma arbitraria sino como un conjunto estructurado y 
vinculado de una forma relacional (Shanks y Tilley, 1982:132; Hodder, 
1988:184). Conocer algunas de las pautas que rigen esta estructura, 
puede facilitar el detectar la presencia de elementos simbólicos en los 
objetos. Algunas de las pautas son, por ejemplo, el hecho de que la 
relación metafórica o metonímica entre el símbolo y su significado, 
tiende a ser convencional, repetitiva y regular. Por otro lado, es 
frecuente que los mismos símbolos se usen juntos dentro del mismo 
contexto (Renfrew, 1985:13-14). 
 
En general es posible que puedan llegar a identificarse los objetos 
que tienen cierto componente simbólico y ritual, pero es mucho más 
improbable poder entender el significado completo de ese contenido 
(Tilley, 1989). La dificultad viene, sobre todo, porque en la atribución de 
significado a un signo intervienen de forma determinante convenciones 
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histórico-culturales específicas (idem: 186; Hodder,1988) que son más 
complicadas de reconstruir con el conjunto limitado de objetos que 
conservamos de esa cultura (Bermejo,1992).  
 
2. 3.2.2. Relación con los espacios en los que se celebran 
 
Otro de los elementos a tener en cuenta a la hora de localizar 
artefactos u objetos que hayan intervenido en un proceso ritual es su 
contexto espacial inmediato. 
 
Se trata de objetos que se encuentren en los espacios que, 
ateniéndose a lo ya señalado, puedan identificarse como el escenario de 
un ritual. En resumen puede tratarse de:  
- elementos arquitectónicos u ornamentales especiales 
incluyendo los artefactos de una “arquitectura ritual” 
- iconografía religiosa (dioses, atributos, referencias 
indirectas) 
- elementos que se relacionen con la propiciación de la 
experiencia religiosa: instrumentos musicales, restos de alcohol o 
droga y de recipientes para su consumo 
- restos directos de la celebración de algún acto: huesos 
animales, epigrafía votiva, señales de derroche de riqueza (lujo, 
destrozo), restos de comida y bebida 
- elementos que formen parte del instrumental utilizado: 
























- Definidos por su capacidad 
simbólica en forma 
(condensación) y fondo 
(aspectos morales y sociales) 
 
 
- Con restos de la acción ritual: 
ofrendas, comida, bebida, música, 












3. BUSCAR EL SACRIFICIO 
  
3. 1 El ritual por antonomasia: el sacrificio. 
 
Puede decirse que el sacrificio religioso supone uno de los más 
claros ejemplos de lo que significa el rito, ya que aglutina en su 
naturaleza los elementos específicos de un ritual. De hecho para la 
mayor parte de los sistemas religiosos, el sacrificio supone uno de los 
elementos centrales del culto y es el acto ritual por excelencia.  
 
Precisamente el concepto de acción, la obligación de actuar o de 
poner en práctica, que cómo se ha señalado, está tan unido a lo ritual, 
se vincula de forma muy estrecha también con el sacrificio. Es 
frecuente la relación etimológica entre el verbo que designa la ejecución 
de una acción y la palabra que se usa para nombrar el acto de sacrificar 
(Casabona, 1966: 301-304). En griego, por ejemplo, el término έρδω 
“hacer”, “realizar” “ejecutar”, se emplea con el sentido religioso de 
“hacer un sacrificio”. No existe un verbo que signifique propiamente 
“sacrificar” (Idem: 39). En latín la palabra sacrificium procede 
directamente de sacrum facere, “hacer o ejecutar una ceremonia 
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religiosa” teniendo en cuenta que sacrum designa toda especie de cosa 
sagrada y que en plural sacra, -orum se refiere a las ceremonias del 
culto y al culto en sí mismo (Ernout y Meillet, 1967:586 v. sacrum).  
 
El sacrificio es claramente práctica y, como práctica ritual, puede 
establecerse de manera formal, fija y repetitiva. Conocemos numerosos 
casos de religiones que ponen por escrito la forma en la que debe 
sacrificarse “correctamente”, en un esfuerzo por conferir dignidad a 
estas prácticas o evitar que se cambien o se olviden. Pueden citarse, por 
ejemplo, las precisas normas que Dios da a Moisés para realizar el 
sacrificio de expiación (Ex. 29, 10-14) especificando, entre otras cosas, 
el lugar donde debe llevarse a cabo, y el tratamiento que debe darse a 
los restos de la víctima. En Roma y antes en Etruria, los Libri Rituales 
guiaban exhaustivamente la forma de proceder de los sacerdotes, 
también a la hora de sacrificar y de consultar las vísceras (Briquel, 
2002:74). Es frecuente que la precisión de las acciones de un sacrificio 
esté legitimada y justificada a través de la actuación divina que, 
narrada en mitos, se establece como punto de referencia inamovible a la 
hora de proceder en él. Así ocurre con el mito griego de Prometeo que 
Hesíodo relata en la Teogonía (Teo. 535-560) y que marcará la manera 
en la que se reparten, en el mundo griego, los restos de la víctima 
sacrificada. De la misma forma, el mito de Sópatro conocido por la obra 
de Teofrasto (De Abst. II, 29) relata detalladamente un rito de sacrificio 
que quedó establecido en Atenas donde se repetía cada año en la fiesta 
de las Boufonias (Durand, 1993). 
 
Si a través de la codificación de las normas del sacrificio en leyes 
religiosas y narraciones míticas, se documentan los esfuerzos por 
establecer prácticas formales y fijas, la necesidad de establecer pautas 
de repetición en el tiempo, quedará constatada con claridad en la 
existencia de calendarios litúrgicos que regulan la periodicidad con la 




El control del tiempo a través de la elaboración de calendarios tiene 
una innegable vertiente religiosa con la que muchas veces está 
relacionado su propio origen. La creación de secuencias y de hitos 
temporales se constituye como un sistema capaz de asegurar la 
ejecución recurrente y continuada de los rituales en momentos fijos del 
año.  
 
Este proceso de regulación del tiempo, no sólo religioso, se realizará 
habitualmente a partir de la observación de determinados fenómenos de 
la naturaleza, muy frecuentemente ciclos astronómicos del sol o de la 
luna, que requieren conocimientos específicos y complejos. La 
elaboración de calendarios implica la necesidad de cierta especialización 
social, por lo que no es extraño que se deje en manos de sacerdotes o 
especialistas religiosos. Conocemos algunos perfectamente formalizados 
en culturas como la romana o la griega, y aunque quizá con un grado 
distinto de complejidad, estarían presentes también en otros sistemas 
religiosos. 
 
Allí donde no conocemos calendarios y sacerdotes especializados, el 
control religioso del tiempo puede rastrearse a partir de otros indicios. 
Los estudios de Arqueoastronomía han propiciado la búsqueda de 
relaciones entre la orientación de algunas estructuras cultuales y 
determinados fenómenos astronómicos que pudieran estar marcando la 
importancia religiosa de ciertos momentos del año. Es conocida la 
tradición de este tipo de estudios en determinados yacimientos como los 
monumentos megalíticos (Belmonte y Hoskins, 2002). Por otra parte, el  
impulso reciente de este tipo de estudios (una revisión en Cerdeño et 
alii, 2006) ha llevado a la búsqueda de estos vínculos también en 
monumentos de la Protohistoria peninsular. Se pueden citar los 
trabajos de C. Esteban (2002, Esteban y Moret, 2006) para santuarios y 
necrópolis ibéricas, o las observaciones hechas en la zona arqueológica 
del Ceremeño, en Guadalajara, (Rodríguez-Caderot et alii, 2006) para el 
caso celtibérico. Sin embargo, es mucho lo que aún falta por saber  en 
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un campo con grandes perspectivas de estudios futuros (Complutum, 
2010 e.p.). 
  
Por su posible relación específica con prácticas de sacrificio, no 
pueden dejar de mencionarse los trabajos que han señalado una 
probable orientación astronómica de los altares en forma de lingote 
chipriota de algunos yacimientos de la Península. Así parece 
documentarse en el santuario del Carambolo (Escacena, 2006: 118 y 
ss), pudiéndose hacer extensible a otros altares como el de Cancho 
Roano o El Oral (Celestino, 2001;  Abad y Sala, 1993:179), y a 
monumentos donde se repite esta forma como la torre de Pozo Moro 
(López Pardo, 2006: 211-12). En todos estos lugares se ha señalado la 
orientación de las estructuras con respecto al sol naciente durante los 
períodos de solsticio, como un indicio que estaría remarcando la 
relevancia de esa fecha en el calendario y, en consecuencia, la probable 
periodicidad de las ceremonias vinculadas a ésta. 
 
Junto a las características propias de las acciones rituales, 
presentes como se ha visto, en las prácticas de sacrificio, hay que 
mencionar por último otro de los elementos esenciales de la definición 
de lo ritual. Se trata de la comunicación simbólica con la divinidad. El 
intento de establecer una relación de comunicación con lo sobrenatural 
es la forma más evidente de interaccionar con lo divino y está implícito 
en toda actuación religiosa. El sacrificio, como práctica religiosa, 
supone un modo indirecto de entablar esta comunicación. Ya en las 
primeras elaboraciones teóricas sobre el significado de este ritual se 
insiste de forma recurrente en la utilización del sacrificio como 
herramienta de conexión con el dios.  Hubert y Mauss en Essai sur la 
nature et la fonction du sacrifice (1899) hablan del sacrificio como una 
forma de relacionarse con lo sobrenatural a través de una ofrenda ritual 
que los hombres dedican a los dioses por exigencia de los mismos y a 
cambio de sus favores. La víctima pasa al dominio de lo religioso por 
medio de un acto que la consagra. De esta manera, la comunicación se 
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establece a través de una ofrenda con la que los hombres sustraen un 
objeto, un animal o un ser humano de su propio dominio, para 
colocarlo en el dominio de los dioses (VV.AA., 2001: 500). Es 
característico del sacrificio el hecho de que implica la modificación de la 
naturaleza del objeto consagrado, generalmente mediante la destrucción 
o la muerte  (Hubert y Mauss, 1968: 200-204). Esta comunicación 
establecida a través de una forma extrema de renuncia puede ser un fin 
en sí mismo o, como mantiene Cazeneuve (1971: 245-46), sólo un 
medio para lograr el objetivo final que es el favor del dios. 
 
En resumen, la comunicación simbólica con el mundo divino a 
través de la ejecución de una acción de características precisas que se 
repite en el tiempo y, probablemente, en determinados espacios, 
convierten al sacrificio en un indudable tipo de ritual que, como tal, 
puede buscarse en el registro arqueológico. 
 
3. 2. Registro arqueológico asociado a las prácticas del sacrificio:  
 
3.2.1 ESPACIOS del rito del sacrificio 
 
Las características de una ceremonia sacrificial requieren la 
presencia de determinados elementos que pueden definir no sólo un 
espacio cultual sino uno dedicado al sacrificio en concreto. Se trata de 
espacios de gran heterogeneidad integrados en lugares dedicados 
específicamente al culto o individualizados temporalmente  en el 
momento en el que se celebra la ceremonia. 
 
Dada la complejidad de acciones que puede abarcar el ritual, 
entenderemos “espacios del sacrificio” en un sentido amplio, en el que 
se engloben todos los lugares que alberguen acciones vinculadas a esta 
práctica. Las ceremonias pueden presentar gran variedad pero, de una 
manera general, se puede decir que constan de una serie de actos de 
preparación, previos a la inmolación de la víctima que constituye el 
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núcleo central de la ceremonia y actos posteriores a este momento que 
comprenden el tratamiento de los restos, su posible deposición ritual  y 
el consumo de la carne. Aunque no es necesario que cada uno de estos 
momentos se lleve a cabo en un lugar separado y diferenciado del resto, 
sí pueden señalarse algunos rasgos de tipo arquitectónico u ornamental 
que ayuden a delimitar qué acciones se realizaron en ellos. 
 
Según este esquema se pueden establecer los siguientes espacios de 
una forma más o menos cronológica:  
 
a) Espacios en los que se realizan las acciones que anteceden a la 
muerte de la víctima (procesiones, baños lustrales...) o que forman parte 
secundaria del ritual pero refuerzan el momento del sacrificio (plegarias, 
gritos, libaciones, ofrendas incruentas). 
 
Sabemos que las procesiones pueden tener un papel importante en 
el ritual asociadas a muy diversas formas de culto. Como antesala de 
un sacrificio son bien conocidas, por ejemplo, en el caso griego. En el 
momento de la pompé, víctimas y participantes se dirigen hasta el altar 
siguiendo una marcha llena de simbolismo en la que se observa 
cuidadosamente tanto la colocación de las personas o las herramientas, 
como la actitud de los animales que serán inmediatamente inmolados 
(Burkert, 1983:3; Durand, 1986: 89-95). Las posibilidades estéticas de 
esta parte del ritual lo convierten en un motivo frecuente de 
representación artística, baste recordar el friso de la cella del Partenón, 
los relieves del Ara Pacis, o los numerosos ejemplos que se conocen en 
bajorrelieves, pinturas o cilindros-sellos del arte proximoriental 
(Margueron, 1991: 239). 
 
Sin embargo, no es fácil detectar arqueológicamente los lugares 
precisos que sirven para este fin. Se trataría de caminos o vías de 
comunicación que conducen hasta el lugar central de culto y que, por lo 
general, no se indican de ninguna forma especial. Sólo para algunos 
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casos excepcionales puede documentarse con exactitud el recorrido 
procesional. Este es el caso de la procesión de las Panateneas, en las 
que las connotaciones políticas de la fiesta han facilitado que 
conozcamos su trayecto urbano, al menos desde el siglo IV a.C. Es 
sabido que partía del Cerámico, junto a las puertas del Dipilon y 
cruzaba Atenas hasta que alcanzaba la Acrópolis por la vía panatenaica 
(Núez, 2004:105). El lugar en el que se iniciaba la procesión estaba 
definido por un edificio, el Pompeion (Thompson, 1972:193). 
 
La misma imprecisión tenemos para los lugares en los que se 
producirían las abluciones y los baños lustrales. La purificación se 
realiza, a menudo, en fuentes o manantiales naturales que no sufren 
ninguna modificación artificial. Por otra parte, la presencia de 
construcciones como cisternas o depósitos de agua en lugares 
dedicados a la práctica religiosa no puede adscribirse directamente a 
actividades relacionadas con el culto. Lo más frecuente, dado que este 
momento precedería inmediatamente a la parte central de la ceremonia, 
es que los espacios en los que se lleve a cabo no sean distintos de 
aquellos en los que se inmola a la víctima. El lavatorio puede realizarse 
por medio de elementos portátiles que no limitan el espacio a una sola 
función. Así, a través de la iconografía cerámica conocemos varios 
recipientes que se usaban en los sacrificios griegos para lavarse las 
manos como la hydra, o el Khérnips (Durand, 1986:129). La Biblia 
proporciona otro ejemplo explícito de este tipo de contenedores. En el 
Éxodo se menciona la pila de bronce para los lavatorios en la que los 
sacerdotes debían lavarse pies y manos “cuando se acerquen al altar 
para la ceremonia de quemar una ofrenda al Señor” (Éx. 30, 17-31).  
 
También acompañando la muerte de la víctima pueden situarse otro 
tipo de acciones, casi completamente invisibles en el registro, como son 
las plegarias, los gritos rituales, los cantos... Algo diferente es el caso de 
las libaciones y las ofrendas de tipo incruento. Éstas pueden formar 
parte del sacrificio o constituir un ritual en sí mismas. En Grecia la 
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libación de vino o agua sobre el fuego del altar y la ofrenda de panes o 
pasteles están asociadas al momento de la inmolación de la víctima 
(Burkert, 1982:6). Néstor derrama el agua y esparce la mola, una 
mezcla de harina de trigo y sal, durante el sacrificio del banquete que 
ofrece a Telémaco en la Odisea (III, 430-475) y el sacerdote Crises 
esparce harina con sal antes de degollar a los animales de la hecatombe 
por el regreso de su hija (Odisea I, 445-470). Las representaciones 
iconográficas muestran estos elementos en las manos de los 
participantes o sobre la trápeza, o mesa portátil (Durand, 1986: 128). 
Sin embargo, las ofrendas no sangrientas se conocen también como una 
forma de culto independiente y, según la tradición grecolatina, anterior 
a la del sacrificio (Vid. p.e Porfirio, De Abst. II, 9; Ovidio, Fast. I 335-
337). Pausanias nos informa cómo este tipo de ofrendas se hacía en 
numerosas partes de Grecia:  
 
 “Una vez al mes los eleos hacen sacrificios en todos los altares 
dichos y usando de antiguos ritos, queman incienso y granos amasados 
con miel en el fuego de los altares. Ponen sobre ellos ramas de olivo y 
hacen libaciones con vino” (V. 15. 10) 
 
 “ Por esta Démeter sobre todo hice yo el viaje a Figalia e hice a la 
diosa un sacrificio al modo como suelen los del país. De frutos de árboles 
cultivados, de vid y de panales de abejas y de lana aún sin trabajar y 
llena de grasa, las cuales cosas ponen sobre el altar que está delante de 
la cueva y derraman encima aceite” (VIII. 42.11) 
 
 En contextos fenicio-púnicos se conocen las mesas de ofrendas o 
para perfumes que son independientes de los altares de inmolación 







b) Espacios en los que se inmola la víctima.  
 
Son lugares bastante más reconocibles porque se suelen disponer en 
torno a un elemento: el altar. Ante éste se llevan las víctimas que van a 
ser ofrecidas en sacrificio. Está bien atestiguado, por ejemplo, en el 
mundo griego, donde a pesar de la clara tendencia a evitar la 
representación iconográfica o literaria de este momento del ritual 
(Vernant, 1981: 6-7; Jouanna, 1992: 421, replanteado recientemente en 
Georgoudi, 2005), sabemos que la muerte del animal se producía ante 
el altar o sobre él si los animales eran de pequeño tamaño. Conocemos 
una variada tipología de aras (Ginouvès y Guimier-Sorbets, 1991) 
representadas en la cerámica (Cassimatis, 1991; Labrosse-Ducharne, 
1988) o documentadas arqueológicamente en santuarios y templos 
(Étienne y Le Dinahet, 1991) donde suelen colocarse en un lugar 
preeminente y al aire libre para favorecer la salida del humo (Roux, 
1991: 297). 
 
Sin embargo, el altar no siempre es un elemento imprescindible. Hay 
formas menos complejas de sacrificar para las que no es necesario 
marcar el lugar exacto de la muerte. Se trata, por ejemplo, de 
escenarios que albergan un sacrificio, sólo ocasionalmente. En la Ilíada 
(XXIII, 165ss) Aquiles sacrifica en honor a Patroclo delante de una pira 
levantada al efecto. También es posible que el lugar de la muerte no se 
establezca en torno a ningún tipo de construcción humana. Basta algún 
fenómeno de la naturaleza - un río, un bosque, una cueva -, para 
definir el espacio sacrificial en el que se realiza la única acción 
imprescindible para el ritual. En estos casos la huella en el registro es 
prácticamente imperceptible aunque conocemos su existencia a través 
de la iconografía o la literatura. En el escenario simple de un curso 
fluvial, un pasaje de la Ilíada (XXI, 132) proporciona la noticia de un 




En grandes complejos sacrificiales otro elemento que marca la 
proximidad del espacio dedicado a la inmolación es la presencia de 
dispositivos preparados para atar a los animales en espera del 
sacrificio. Cómo se ha indicado (Columeau, 2000: 159) la idílica imagen 
que nos presentan las representaciones iconográficas clásicas con 
víctimas que caminan obedientes y de buen grado hasta el altar, no 
debía de ser la tónica general. Es posible que los animales fueran 
sometidos con algún tipo de sustancias entre las que no pueden 
descartarse drogas. De la misma manera, harían falta mecanismos para 
mantener a los animales sujetos en los momentos previos a su 
consagración. Pueden ser postes, piedras, anillas fijadas a la estructura 
del altar, etc. Un buen ejemplo de estos elementos lo proporcionan los 
agujeros de poste y las piedras junto al altar localizados en el santuario 
chipriota de Àmathonte (Ibidem). 
 
Por otra parte, al margen del altar, puede rastrearse el lugar en el 
que se ha dado muerte a una víctima sacrificial gracias al tratamiento 
cuidadoso que suele conferirse a la sangre. En tanto trasmisora de la 
fuerza vital y potente regenerador de vida (Dietrich, 1988; Grottanelli, 
1993b:126-7), la sangre juega un papel destacado en el ritual y puede 
ser objeto de una atención especial. A veces, el lugar de la muerte 
puede reconocerse gracias a determinadas estructuras destinadas a 
recogerla  o a facilitar que se infiltre en la tierra. Si tenemos en cuenta 
que degollar es la forma más frecuente y simple de ejecutar el sacrificio, 
las estructuras fijas de este tipo no pueden situarse muy lejos del lugar 
en el que se procede a  matar a la víctima ya que la sangre se coagula 
rápidamente (Margeron, 1991: 239).  
 
Así está documentado en grandes altares ctónicos como el que se 
conoce en el área sacra de Agrigento en Sicilia. En un espacio dedicado 
a las divinidades telúricas y junto a un altar cuadrado, se sitúa una 
estructura circular de piedra con un receptáculo central interpretado 
como un dispositivo donde se vertería la sangre o las ofrendas líquidas 
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para que penetrasen en la tierra (Arancio, 1975: 100, fig 34). También 
en Sicilia se encuentra el altar con tres betilos del complejo de Solonto 
que tiene adosado un depósito contiguo sobre un plano inclinado para 
facilitar el vertido y la recogida del líquido (Tusa, 1966: 149; Bisi, 1991: 
231). 
 
Con otra tipología de altares, puede citarse el caso del santuario 
portugués de Panóias (Vila Real). Allí, la función de unas pequeñas 
cavidades circulares excavadas en la roca – laciculis- nos es conocida 
gracias a una precisa inscripción latina localizada en el mismo lugar y 
que nos informa de cómo éstas cazoletas se destinaban a recoger la 
sangre de las víctimas sacrificadas en ese mismo lugar y vertida en ellas 
por los fieles (Rodríguez Colmenero, 1999:81-82; Alföldy, 1995; 2002). 
Quizá con esta misma función y enmarcando igualmente el escenario de 
la muerte, puedan citarse otras cavidades semejantes conocidas en 
numerosos santuarios rupestres peninsulares de la Meseta y la 
Lusitania (ver p.e Benito del Rey, Grande del Río, 2000; Vaz, 2002; 
Domingo Puertas et alii, 2002). Entre ellos debe resaltarse el llamado 
“altar de los sacrificios” del castro de Ulaca (Ruiz Zapatero y Álvarez-
Sanchís, 1999: 43; Álvarez-Sanchís, 1999; 2003:115; Álvarez-Sanchis 
et alii, 2008: 345), gran roca tallada con tres concavidades comunicadas 
entre sí y dispuestas a diferentes alturas por las que el líquido 
derramado podría resbalar hasta llegar al suelo. 
 
c) Espacios en los que se realizan las actividades posteriores a la 
muerte:  
 
- 1. En los que se tratan los restos: se descuartiza la víctima, 
se desuella, se extraen las vísceras...  
 
Son tareas realizadas por un especialista que puede coincidir o no 
con la persona que sacrifica. Por ejemplo, en Grecia se conoce la figura 
de un “carnicero” específico, el mágeiros (Berthiaume, 1992), y es 
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sabida la fama que tuvieron en la Antigüedad los harúspices etruscos 
por sus técnicas extremadamente elaboradas (Montero, 1995). 
 
La primera operación es normalmente la extracción de las vísceras, 
asociada a prácticas de adivinación. Se lleva a cabo en un primer 
momento y, normalmente, junto al altar en el que son, más tarde, 
consumidas como ofrenda a los dioses (En Grecia: Berthiaume, 
1982:44-61; Detienne, 1989:10; En Roma y Etruria: Briquel, 2002:82; 
Santini,1993:26). De forma posterior y más privada, se realiza el 
proceso de descuartizamiento y separación de la piel, bien conocido en 
el mundo griego (Durand, 1989a: 98-100; Berthiaume, 1992:44-61). 
Estas actividades se destinan a favorecer el reparto y consumo,  o el 
aprovechamiento económico de determinadas partes como la piel, el 
pelo o la cornamenta. Por ejemplo, está atestiguado el carácter de las 
pieles como fuente de ingresos en los santuarios griegos (Jameson, 
1988). 
 
Los espacios en los que se preparan los restos de la víctima para sus 
sucesivas utilizaciones, suelen separarse tanto del lugar en el que se 
mata como de aquel en el que se consume. Esta distinción ha querido 
verse, por ejemplo, en el complejo sacrificial de Montemolín (Marchena, 
Sevilla) donde se han diferenciado estancias dedicadas a descuartizar 
en base a los restos óseos procedentes de partes del esqueleto “sin 
beneficio cárnico” (partes inferiores de las extremidades y cráneo), de 
aquellas otras donde se acumulan los restos “con beneficio cárnico” en 
las que se habría procedido al  consumo (Bandera et alii 1999: 216-7). 
 
- 2. En los que se cocina. 
 
Aquellos rituales que incluyen el consumo de la carne del animal 
sacrificado necesitan una fase previa de cocinado. Este proceso se 
realiza en lugares, a menudo, muy unidos a los anteriores. Suelen estar 
vinculados a estructuras relacionadas con el fuego (hogares, altares, 
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hornos) y con el almacenaje y la canalización de agua (cisternas, 
depósitos, canales), además de con la vajilla y los utensilios de cocina. 
 
Especialmente vital en la trasformación de la carne, es el papel del 
fuego. Sabemos que en contextos religiosos de la Protohistoria y la 
Antigüedad se consume asada o cocida (Wood, 2000). El asado es la 
forma más simple y probablemente la más frecuente. De esta manera 
era consumida la carne por los héroes de la Ilíada y ésta es la forma que 
los propios griegos atribuyen a otros pueblos del Mediterráneo. Sin 
embargo, aunque está ampliamente documentada en su propia 
tradición (Detienne, 1989: 2), para los griegos de la época clásica asar la 
carne era una manera “menos civilizada” de cocinar que el cocido de la 
misma (Schmitt Pantel, 1992:335-7).  La iconografía cerámica griega 
representa tanto los asadores y las parrillas asociadas al asado, como 
los calderos y los trípodes necesarios para preparar la carne cocida 
(Berthiaume, 1982).  
 
Estructuras relacionadas con el fuego son las que proporcionan la 
clave para localizar espacios dedicados a la manipulación de alimentos. 
Es más difícil poder distinguir aquellos en los que se ha cocinado con 
un uso manifiestamente cultual. El santuario de Demeter-Kore en 
Corinto proporciona uno de estos espacios. Se trata de una habitación 
situada en el interior de uno de los edificios del complejo de estancias 
interpretadas como comedores en la parte baja del santuario. Esta 
habitación datada a fines del siglo V a.C se encuentra separada de la 
sala destinada al consumo de los alimentos pero directamente 
comunicada con ella. Tiene un elaborado hogar de arcilla quemada 
sobre el que se han depositado cacharros de cocina localizados “in situ” 







- 3. En los que se consume 
 
El consumo en comunidad puede constituir un pilar esencial de la 
ceremonia ritual. La comunión de la víctima sacrificada sirve para 
acrecentar la cohesión de los participantes. Además, plasma de una 
manera evidente las relaciones sociales y la estructura política de esa 
comunidad (Detienne, 1989:13). Vinculados a los sacrificios, estos 
festines cuentan con la participación de un número más o menos 
amplio de comensales así que, los espacios destinados a ellos están 
pensados para albergar a un mayor número de personas que en los 
casos anteriores. Puede darse, sin embargo, una gran variedad 
tipológica:  
 
Es posible que se trate, en primer lugar, de espacios habilitados en 
residencias privadas. Son espacios de representación en los que, al 
margen de los aspectos funcionales, se cuidan elementos relacionados 
con la ostentación y la propagación de mensajes. Un primer ejemplo de 
este tipo de ambientes lo encontraríamos en las residencias 
aristocráticas de los príncipes aqueos de la sociedad homérica. Puede 
citarse el banquete en el palacio de Néstor relatado en el canto III de la  
Odisea. Se trata de los mismos espacios que se representan en la 
iconografía cerámica de época arcaica cuando aluden al mundo de los 
Symposia como expresión del estilo de vida aristocrático. En estas 
representaciones los banqueteadores se recuestan sobre lechos y comen 
y beben ante las mesas en las que se disponen los manjares (Schmitt 
Pantel, 1992: 22). Algunos elementos del mobiliario pueden distinguirse 
con precisión. El característico lecho –kline- es uno de ellos. Primero 
vinculado a contextos funerarios, a partir del siglo VII a.C aparece en la 
cerámica asociado ya a banquetes aunque, de una forma restringida, 
sólo a banquetes divinos (Broadman, 1990: 124-5). A partir de 
mediados del s.VI a.C el tipo básico de kline  está definido y es bien 




Igualmente la carne de un sacrificio puede consumirse en espacios 
de carácter público con connotaciones políticas. Sabemos que algunas 
estancias de la Estoa Sur en el Ágora de Atenas se utilizaban con esta 
función. (Thompson, 1972:77; Schmitt Pantel,1992). 
 
Los más evidentes lugares de comensalidad son los santuarios o 
centros de culto. En ellos los banquetes pueden celebrarse en entornos 
muy variados. En santuarios griegos se han reconocido dependencias 
con evidencias de haber  albergado la celebración de comidas. Ocurre 
así en el santuario ya mencionado de Démeter y Koré en Corinto 
(Bookidis, 1987: 481; Hansen et alii, 1996:341). En él se han excavado 
una serie de dependencias habilitadas con estructuras destinadas a 
acoger personas reclinadas. Se trata de plataformas continuas de tierra 
delimitadas con muretes de caliza,  y normalmente recubiertas de 
estuco. Las plataformas están separadas entre sí por unos reposa-
cabezas también estucados, que los convierten en unidades 
individuales de dimensiones variables (Bookidis y Fisher, 1872: 290). 
En algunas habitaciones hay restos de estructuras de piedra, 
recubiertas de arcilla y adosadas a los reclinatorios, interpretadas como 
mesas (Bookidis y Fisher 1974: 272). 
 
Algunos edificios singulares de planta circular asociados a 
santuarios se han puesto en relación con un posible uso como 
comedores colectivos. Estos tholoi documentan  bancos corridos y 
hogares centrales, además de gran cantidad de cenizas, carbones, 
huesos animales y vajilla de mesa (Cooper, 1990). 
 
Otra modalidad de comedores presentes en entornos cultuales son 
las tiendas que se levantarían en los santuarios de manera temporal. 
En el Ion de Eurípides (1125-1128) el personaje protagonista levanta, en 
el santuario de Delfos, una estructura de madera revestida de telas 
para albergar un banquete. A excepción de las cráteras, no tenemos 
más información sobre el mobiliario utilizado (Smichtt, 1992: 218). Este 
93  
2. Sobre cuestiones metodológicas 
tipo de tiendas podrían haberse levantado también en el santuario de 
Poseidón en Isthmia donde se han distinguido los espacios del sacrificio 
propiamente dicho y una  zona abierta donde se dispondría el consumo 
(Gebhard et alii, 2005: 128). Separado del templo principal ante el cual 
se situaba el altar, se ha localizado un espacio junto a una fuente de 
agua y un hoyo de basura con restos de animales descuartizados y de 
vajilla de mesa, arrojados a él seguramente después del consumo. Este 
hoyo contiene huesos sin quemar o quemados sólo parcialmente, 
muchos de ellos con marcas de corte. Los huesos pertenecen a todas las 
partes del esqueleto excepto a los muslos que, cómo es sabido, eran 
consumidos por el fuego del altar en ofrenda a los dioses.  
 
Por último y, al margen de los santuarios, pueden localizarse restos 
de banquetes en contextos funerarios. El ritual funerario griego incluía 
un banquete en honor de los difuntos -  perideipnon-  que podía 
celebrarse, por lo menos en un primer momento, en el mismo lugar de 
enterramiento (Blázquez et alii, 1993: 283). Sin embargo, no está claro 
si el consumo se producía allí y si los restos de cenizas, huesos, y 
fragmentos de vajilla que se localizan en las necrópolis pertenecen 
simplemente a restos de ofrendas (Kurtz y Boardman, 1971: 146; 
Houby-Nielsen,1996). 
 
- 4. En los que se depositan los restos de la víctima 
 
En este caso se trata de rastrear espacios destinados a la deposición 
intencionada de los desechos generados tras el consumo y no 
simplemente abandonados en el mismo lugar, o de aquellos ámbitos 
que albergan el resultado de rituales que excluyen el consumo de la 
víctima y se centran en la deposición cuidadosa de su cuerpo tras el 
sacrificio. En esta última posibilidad, los restos suelen aparecer 
inhumados en conexión anatómica y sin restos de la acción del fuego. A 
menudo se acompañan de determinadas ofrendas como cerámicas, 
monedas, utensilios de metal, etc. 
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Son bien conocidos los depósitos de animales de la Galia que se 
mantienen  hasta época romana (Méniel, 1991; Lepetz, 2000; Méniel y 
Jouin, 2000). Se sitúan en contextos de santuarios o de necrópolis 
aunque se conocen excepciones en lugares de hábitat (Méniel y Jouin, 
2000: 66). Deposiciones de otro tipo se documentan en la  tradición 
fenicio-púnica de inhumar los restos de la víctima (Lipinski, 1993: 266).  
En el complejo sacrificial de Selinunte en Sicilia parece que se constata 
esta costumbre. Formado por varios espacios en los que se reconoce 
una división funcional, dos de las habitaciones centrales han 
proporcionado una serie de recipientes cerámicos, a menudo ánforas de 
tipo púnico, que contenían huesos de animales muy fragmentados y 
materiales de combustión. Se interpretan como deposiciones en urna de 
influencia semítica (Tusa, 1966: 145; Bisi, 1991: 231). 
 
3.2.2 OBJETOS que intervienen en el ritual del sacrificio: 
 
Hay una serie de objetos que se asocian a una ceremonia de 
sacrificio. Algunos de forma específica y otros muchos compartiendo su 
uso en distintos ámbitos. A partir del contexto griego, bien conocido y 
representado, puede ser útil indicar algunos de estos objetos. Para 
facilitar su recopilación, pueden agruparse, de forma general, en las 
siguientes categorías: 
 
a) Vestimentas y elementos de adorno 
 
 En el oficiante o los participantes. 
Es sabido que determinadas indumentarias u objetos pueden 
señalar externamente el rango de los personajes sacerdotales. Además, 
en el momento de oficiar una ceremonia, éstos o las personas que 
tomaran parte en el rito, podían adornarse con elementos que marcaran 
la solemnidad de la celebración. Las representaciones griegas muestran 
a los participantes en los sacrificios vistiendo mantos, que por las 
fuentes escritas sabemos que debían ser ropas limpias, y adornados con 
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coronas trenzadas de hojas de laurel. Igualmente, para el mundo 
fenicio, Silio Itálico (III,21-30) nos recuerda cómo los sacerdotes del 
templo de Cádiz añadían a su indumentaria una banda de púrpura 
durante el desarrollo de los sacrificios. 
 
 En la víctima. 
De la misma manera, las víctimas pueden engalanarse para ser 
llevadas ante el altar. Así, se  les pueden añadir elementos de adorno 
como guirnaldas, cintas, dorado para los cuernos, etc. En la Odisea (III, 
435) se explica como un broncista prepara el oro y lo vierte en los 
cuernos de la víctima “para que la diosa se holgase de ver tal adorno”. 
 
b) Instrumentos, herramientas 
 
 Instrumentos musicales.  
La música puede ser necesaria para el desarrollo de la ceremonia. 
Algunos instrumentos de viento o percusión, que son portados por los 
participantes, se representan en el momento de la procesión. 
 
 Cuchillos y otros instrumentos para cortar. 
Elementos normalmente necesarios para inmolar a la víctima y 
tratar sus restos. En Grecia conocemos el nombre y la función de varios 
instrumentos de este tipo: la mákhaira, o cuchillo curvo para degollar, 
el pélekus, o hacha para desnucar empleada sólo para animales 
grandes como los bóvidos y la dorís, o cuchillo recto para despellejar 
haciendo cortes en las extremidades (Durand,1986:103-116). 
 
 Recipientes contenedores. 
Se trata, tanto de vasijas para contener sólidos (por ejemplo el 
Kanoûn, la cesta en la que se esconde el cereal junto con el cuchillo del 
sacrificio), como recipientes para líquidos de tipología variada (jarras, 
vasos, copas, calderos, piletas...). Ya se ha resaltado el papel 
fundamental en el ritual de elementos como el agua, el vino, o la 
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sangre. El sphageion en Grecia es un vaso que se destina a contener la 
sangre para cocinarla o esparcirla sobre el altar, como se documenta en 
las tragedias (Casabona, 1966:180) y en la iconografía (Ekroth, 
2006:41). Puede estar presente otro tipo de líquidos. Por ejemplo para el 
culto en Roma, Cicerón nos informa de un tipo de sacrificio asociado a 
la leche (Cicerón, De legib, II, VII1,20). 
 
 Elementos para cocinar la carne o las vísceras. 
Desde utensilios para la transformación de los alimentos como 
calderos y parrillas hasta utensilios para ensartar la carne y 
manipularla en el fuego. Los más identificables son los obeloi, que 
sirven a la vez para asar y para distribuir las distintas partes en la 
mesa (Durand, 1986:133). Se conocen asadores de este tipo también en 
contextos no griegos. (ver p.e. Almagro,1974; Kurtz,1982). De la misma 
manera, están incluidos en este grupo los  llamados “ganchos de carne” 
vinculados al entorno centroeuropeo (Delibes de Castro et alii 1992-93: 
424). 
 
Pueden englobarse también entre los elementos para cocinar todos 
aquellos utensilios relacionados con el manejo del fuego: trípodes, 
badilas, fuelles, morillos... 
 
c) Elementos de “arquitectura ritual” 
 
 Elementos iconográficos. 
Puede ser todo tipo de representaciones de la divinidad: estatuas de 
los dioses, símbolos de sus atributos, alusiones a episodios míticos... 
También puede tratarse de referencias al poder político o a la 
organización social 
 
 Elementos funcionales. 
Son aquellos que ya han sido señalados en los espacios del 
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- Espacios de inmolación: en torno al 
altar y la recogida de la sangre 
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- Escenario de acciones posteriores a 
la muerte: se manipulan los restos, 










4. HERRAMIENTAS DE INTERPRETACIÓN: LA 
COMPARACION  
 
Después de delimitar de manera general el tipo de registro material 
que puede asociarse a las prácticas de sacrificio, se hace necesario 
establecer las herramientas con las que contamos para interpretar los 
datos. Sin embargo, la tarea se encontrará pronto con dificultades. 
Como ya se ha señalado con anterioridad, la Arqueología no ha 
terminado de encontrar un marco de análisis adecuado para tratar los 
elementos materiales asociados a las actividades sagradas. Muchas 
veces, las interpretaciones de los restos materiales derivados de 
supuestas prácticas religiosas se explican de forma genérica calificando 
los elementos como “rituales”, y usando  el argumento para excusar 
cualquier esfuerzo por ir más allá ya que, en estos casos, ritual se 




En este panorama, las posibilidades se limitan drásticamente y 
obviarlo parece un error.  No obstante, sin tratar de hacer una 
sustitución directa, puede resultar adecuado llamar la atención sobre 
las soluciones aportadas desde la disciplina que estudia el hecho 
religioso de forma específica. Utilizando la experiencia de la Ciencia de 
las Religiones, debe insistirse en la importancia que se le da al llamado 
método comparativo como herramienta de análisis válida para el 
análisis del objeto de estudio. El comparativismo consiste en poner de 
relieve las individualidades culturales de una religión a través de la 
búsqueda de nexos e influencias entre procesos históricos diferentes. 
Su utilización ha sido extremadamente controvertida, pero lo cierto es 
que el nacimiento del método comparativo está en el mismo origen del 
estudio de las religiones. Su uso para contrastar hechos, “experiencias 
religiosas” o religiones formadas está explicitada como una de las más 
importantes herramientas metodológicas de las que dispone esta 
disciplina (Díez de Velasco, 2006), y en la medida en la que el debate en 
torno a su uso es también el debate en torno al estudio de la religión, 
puede ser útil revisar brevemente los términos en los que ha sido 
empleado. 
 
4.1 El método comparativo en el estudio de las religiones 
 
La comparación se hace en principio entre distintos sistemas 
religiosos que se objetivan e individualizan dentro de un proceso 
iniciado y propiciado por el cientificismo del siglo XIX. En el contexto de 
la Europa colonial existe cierta necesidad de presentar el Cristianismo, 
identificado con la sociedad occidental, como una religión 
eminentemente superior a las demás. A esta tarea se vinculan los 
primeros trabajos que se interesan por la religión de “los otros”, los no 
europeos, y que utilizan los parámetros cristianos para contraponer y 
juzgar el resto de los sistemas religiosos. Así, los esfuerzos iniciales, 
empleados en elaborar clasificaciones y subconjuntos con el objeto de 
estudio, de acuerdo con la concepción decimonónica de hacer ciencia, 
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conciben cuatro grupos de religiones. Junto al Cristianismo, el 
Judaísmo y el Islam, aparece una categoría general que engloba todo lo 
demás y que se designa como “Paganismo”o, incluso, “Idolatría” (Paden, 
2005:1877). En esta clasificación se refleja claramente el juicio de valor 
implícito que se desprende de una concepción evolucionista del 
desarrollo religioso de la humanidad. Una línea progresiva vincula el 
peldaño más simple por el que una sociedad puede acceder a la 
divinidad, la “religión natural del hombre primitivo”, con la forma más 
perfeccionada de religión, que se sitúa en el extremo opuesto de la 
evolución y que no es otro que el Cristianismo (Borgeaud, 1986: 67). 
 
Habrá que esperar hasta los estudios de Max Müller (1823-1900), 
considerado el padre de la disciplina, para encontrar los primeros 
esfuerzos por emplear el método comparativo, enunciado ya en estos 
términos (Borgeuad, 1986: 66), evitando la tendencia de establecer 
“superioridades” intrínsecas, o juicios de valor e intentado comprender 
los aspectos de cada religión en el interior de la misma. A Müller hay 
que atribuirle la aportación de que el estudio de una religión puede 
proporcionar luz sobre otra (Bubloz, 2006: 9; Paden, 2005:1878). Como 
ciencia vinculada al estudio filológico de los textos canónicos de las 
grandes tradiciones religiosas, la Ciencia de las Religiones es, en origen, 
una teología comparada.  
 
El uso de la comparación en los estudios de religión evoluciona y se 
perfecciona en el contexto francófono a través de los trabajos de 
Dumézil y Eliade (Ries, 1994). Dumézil es el creador del llamado método 
“comparado-genético” que parte de la existencia de un trasfondo 
religioso común y universal, y trata de rastrear las herencias de este 
sistema en las diversas religiones. Se trata de lograr “una imagen tan 
precisa como sea posible de un sistema prehistórico concreto, del que 
cierto número de sistemas atestiguados históricamente son, en buena 




Desde un enfoque en el que están muy presentes los estudios 
filológicos se tiene la convicción de que es factible reconstruir la antigua 
religión común en las diversas sociedades hablantes de lenguas 
indoeuropeas “de la misma forma que los lingüistas, confrontando las 
gramáticas y los vocabularios (...) reconstruyen una buena parte del 
indoeuropeo común” (Ibidem: 69). 
 
Las obras de Eliade, por su parte, utilizan la comparación 
considerando que la multitud de fenómenos religiosos a través de los 
cuales se manifiesta lo sagrado, son la expresión de una experiencia 
religiosa común a todos los seres humanos. Eliade considera que cada 
manifestación de lo sagrado, cada “hierofanía”, aunque diferente en la 
forma, comparte una estructura y una dialéctica que pueden estudiarse 
a través del hombre que deja testimonio de esa sacralidad expresándola 
en símbolos, mitos y ritos (Ries, 1994: 718). Por eso es lícito la 
comparación entre hechos religiosos pertenecientes a culturas 
diferentes ya que “todos dimanan de un mismo comportamiento: el del 
homo religiosus” (Eliade, 1981b:25).  
 
La comparación religiosa se ha empleado desde una óptica diferente 
en los trabajos de la escuela italiana de Historia de las Religiones. 
Aglutinados en torno a la figura de Pettazzoni, estos investigadores 
tratan los fenómenos religiosos no como elementos estáticos, fijos en el 
tiempo y el espacio, sino como hechos históricos originados en 
momentos particulares y capaces de transformarse durante largos 
procesos de evolución. En vez de buscar tipos universales comunes a 
partir de la comparación de los diversos fenómenos religiosos, los 
trabajos de Petazzonni insisten en la importancia de sacar a la luz las 
particularidades y las originalidades que distinguen los sistemas 
religiosos. Se habla, por esto, de un “comparativismo histórico 
singularizante” que estudie estos fenómenos marcadores de diferencias, 




Como pilar metodológico de la disciplina, el comparativismo empieza 
a presentar sus debilidades a partir de los años 80. En una época de 
post modernismo y post estructuralismo, en la que los trabajos de 
Eliade pasan de moda, los excesos de la fenomenología provocan una 
reacción que se hace extensiva a cualquier forma de comparación  
(Holdrege, 1994: 803; Bubloz, 2006). Tienen gran influencia, por 
ejemplo, las obras de Jonathan Z. Smith cuya postura crítica cuestiona, 
entre otras cosas, los problemas derivados del empleo de las 
generalizaciones (Segal, 2001:341). Para convertir los fenómenos 
religiosos en componentes de una comparación se puede caer 
fácilmente en un reduccionismo del que deriva el principal cuerpo de 
críticas a este método: falta de atención a las diferencias que 
particularizan los fenómenos, a los contextos culturales de cada dato o 
a la dimensión diacrónica de la religión  (Holdrege, 1994). Estas 
carencias quedan plasmadas de forma evidente a la hora de tratar los 
datos con los que se elaboran tipologías muy imprecisas y basadas en 
elementos significativos inciertos (Rivière, 1997: 280).   
 
La sombra de la sospecha hacia los estudios de religiones 
comparadas hace que, durante un tiempo, los trabajos con este enfoque 
queden relegados en favor de las investigaciones exclusivamente 
monográficas (Bubloz, 2006:11). Pero en los últimos años y muy 
especialmente a raíz del polémico libro de M. Detienne Comparer 
l'incomparable (Paris, 2000), se ha iniciado una recuperación y una 
nueva reivindicación del comparativismo. Detienne aboga por un 
“comparativismo constructivo”, en el que se pueda comparar sin 
limitaciones los mecanismos de pensamiento de culturas distintas a 
través del espacio y del tiempo y en el que antropólogos e historiadores 
trabajen estrechamente. 
 
Desde posiciones menos extremas, otros trabajos recientes han 
tratado de incorporar y superar las críticas de décadas precedentes 
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esforzándose en refinar el método (Patton y Ray, 2000; Carter 2004; 
Bubloz, 2006; recopilación de trabajos en Numen 2001, 48). 
 
En general puede decirse que el comparativismo se ha mostrado 
como una  herramienta válida para el estudio de la religión, si se tienen 
presente y se evitan los abusos que se pueden derivar del elemento 
sobre el que se apoya el método: la aceptación de elementos religiosos 
universales y transculturales. No obstante, lo cierto es que no parece 
posible estudiar la religión sin  permitir que lo universal entre de alguna 
manera en el discurso (Sinding Jensen, 2001: 243). Se puede apoyar en 
bases difícilmente demostrables y al servicio de ideas preconcebidas 
sobre la trascendencia, como hace Eliade con su homo religiosus o, de 
forma más aséptica, puede asentarse sobre elementos capaces de ser 
objetivados, tal como ocurre con la estructura cognitiva común de los 
seres humanos, reivindicada como una forma de proporcionar una base 
“científica” al estudio comparativo de las religiones  (Martín, 2004: 41; 
Saler, 2001), y de cuya existencia se ha derivado la posibilidad de que 
haya universalidades en las entidades socio-culturales ya que las 
instituciones culturalmente específicas requieren las explicaciones 
cognitivas para existir y funcionar (Sinding Jensen, 2001: 244-245).  
 
4.2 “Lo universal” y la Arqueología 
 
La aplicación del método, o de algunos de sus parámetros, desde la 
Arqueología, implicaría aceptar no sólo que los elementos universales, 
referidos o no a la religión, existen transculturalmente, sino que, 
además, éstos pueden inferirse a partir del registro material. Sin 
explicitarlo en este sentido, lo cierto es que la base del comparativismo, 
resumida en la existencia o no de universalidades que hagan factible 
una conexión intercultural, ha sido ampliamente debatido también por 
la investigación arqueológica, ya que es un elemento vital para 
determinar en qué términos pueden conocerse las sociedades pasadas 
desde posiciones actuales. 
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En efecto, los planteamientos de la Nueva Arqueología mostraban 
optimismo sobre la posibilidad de elaborar leyes universales. Binford 
destacaba la importancia de las denominadas “Teorías de Rango 
Medio”, o generalizaciones en forma de ley, que pudieran utilizarse para 
enlazar el registro arqueológico estático y los dinámicos contextos 
sistémicos (Binford, 1977: 7). Las Teorías de Rango Medio serían una 
herramienta para “descodificar” el registro material (Tschauner, 1996: 
4) y estudiarlo con una metodología científica. 
 
Sin embargo, esta confianza sería sometida a una intensa crítica 
vertida desde posiciones post-procesuales que, en defensa del 
relativismo, niegan la validez de los modelos universales. Así, se rechaza 
la utilidad de estos modelos para poder acceder a los marcos de 
significado del pasado que, debe convertirse en la finalidad del 
arqueólogo. Para Hodder la relación entre el comportamiento humano y 
la cultura material depende de las acciones de los individuos dentro de 
contextos histórico-culturales concretos. No hay relación directa, 
universal, e intercultural entre ellos (2005: 15).  
 
Por otro lado, la consideración que hacen los arqueólogos post-
procesuales sobre el subjetivismo que impregna la labor del 
interpretador, y el escepticismo ante la posibilidad de acceder a los 
marcos de significado del pasado a través de los parámetros del 
presente, harían imposible acceder a un conocimiento objetivo sobre las 
sociedades antiguas (Hodder, 1991: 9). El rechazo puede ser más 
extremo y llegar a cuestionar, incluso, la universalidad de nuestro 
conocimiento del mundo, y de los significados por los que llegamos a 
adquirirlos. Se trata de un relativismo epistemológico completamente 
escéptico en cuanto a la existencia de  una realidad definitiva y, por 
tanto, de verdades universales capaces de ser objetivadas (Thomas, 
2000: 5). De estas posturas, deriva el recelo ante el comparativismo 
intercultural. Para Hodder la Nueva Arqueología emplea la comparación 
como base para establecer leyes universales que significan, en la 
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práctica, un reduccionismo de  la variabilidad cultural (Thomas, 
2000:7).  
 
En su versión extrema, esta posición paraliza la posibilidad de 
adquirir conocimiento, además de resultar una contradicción interna ya 
que, cómo se ha señalado, defiende a la vez una ciencia posible y un 
imposible acceso al conocimiento (Ruiz, Chapa y Ruiz Zapatero, 1988: 
14).  
 
La evolución del debate post-procesual que ha identificado lo 
objetivo con lo universal, se ha encaminado hacia una pérdida 
progresiva del componente subjetivista (Criado, 1999: 7;  2006) 
introduciendo elementos de objetividad.  La primera respuesta al 
escepticismo ante la generalización es el replanteamiento del concepto 
de contexto (Thomas, 2000: 9). Para Hodder, éste  es un concepto 
relacional del que depende el significado de cada objeto. “Leer” un item 
de cultura material es conseguir ponerlo en su contexto, donde deja de 
ser un objeto totalmente “mudo” (2005:5). Igual que una palabra en una 
frase, un item en su contexto puede entenderse mejor. El significado es, 
por tanto, contextualmente dependiente (2005). Aún reconociendo que 
la percepción es en parte subjetiva e históricamente dependiente, se 
acepta la existencia de un lenguaje universal de los significados de la 
cultura material que ayuda a leer los textos del pasado 
(Hodder,1988:185). Hodder reconocía en los principios universales de 
significado, las herramientas que permiten a la gente socializarse y ser 
capaces de entenderse con el mundo social  (Thomas, 2000:8). Más 
adelante, se considerará la intención del agente que produce el registro 
y, se termina aceptando que los datos son parcialmente objetivos ya que 
se forman de acuerdo a las reglas culturales del otro (Hodder, 1991:10-
12).  
 
Recientemente Felipe Criado (2006) ha insistido en la necesidad de 
producir interpretaciones “objetivables” y contrastadas que se expliquen 
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desde dentro del propio horizonte de subjetividad al que pertenece el 
fenómeno, en vez de basarse en la subjetividad del intérprete.  
 
Este giro en los planteamientos post-procesuales demuestra hasta 
qué punto se hace imprescindible aceptar la existencia de ciertos 
componentes capaces de generalizar y establecer conexiones entre 
culturas distintas a través del tiempo y el espacio, para entender la 
historia humana y producir conocimiento científico en el presente sobre 
el pasado. En el mismo sentido se hacen necesarios para posibilitar una 
comparación transcultural en el campo de la religión.  
 
4.3 La comparación en el estudio de la religión ibérica 
 
Si la disciplina que estudia las religiones ha establecido el método 
comparativo como herramienta básica de análisis, y desde la 
Arqueología se ha terminado por aceptar como necesaria la existencia 
de elementos universales susceptibles de ser objetivados, no puede 
resultar extraño que el estudio arqueológico de la religión se vuelva 
hacia el comparativismo a la hora de establecer posibles caminos de 
análisis, incluso, si hay que superar los recelos lógicos que puede 
despertar una herramienta muy endeble  en el fondo. En efecto, no 
existe una idea clara y general sobre qué elementos son comparables y 
cuáles no, ni sobre cómo de parecidas tienen que ser las sociedades 
comparadas para que la analogía sea válida. No hay una forma precisa 
de determinar en qué momento se ha traspasado la línea y se está 
abusando de la comparación, como tampoco se han articulado 
mecanismos de contrastación de las hipótesis generadas a partir de 
ellas. La indeterminación de una herramienta que, para evitar excesos, 
casi tiene que recurrir a algo tan poco científico como el sentido común, 
no ha evitado, sin embargo, que sea un sistema capaz de proporcionar 
luz sobre muchos aspectos de las religiones y que haya obligado a 




El enfoque comparativo ha sido seguido ya con relativo éxito por 
algunos trabajos arqueológicos que utilizan marcos culturales amplios 
como “lo indoeuropeo” o “lo céltico”, para establecer analogías en base a 
un posible trasfondo común, casi siempre identificado filológicamente. 
Se pueden recordar los famosos estudios de Dumézil (1974) sobre el rito 
romano del Equus october a partir de textos de la India védica o, en el 
ámbito peninsular, los más recientes trabajos de García Quintela y 
Santos Estévez (2000; 2004) interpretando petroglifos podomorfos de 
Galicia a partir del pensamiento mitológico celta. 
 
Para el caso que nos ocupa, la religión de los pueblos ibéricos, la 
búsqueda de un marco cultural de comparación no ha sido extraña a la 
Investigación. La línea tradicional de los estudios ibéricos siempre ha 
vuelto la vista hacia las culturas protohistóricas del ámbito 
mediterráneo, máxime cuando algunas de ellas, como es sabido la 
griega y la fenicia-púnica en concreto, no sólo pueden tener cierta 
coincidencia en un sustrato profundo sino que, además, ejercen una 
notable influencia en la formación y el desarrollo de la propia Cultura 
Ibérica.  
 
Este factor que, en cierta manera, legitima la posibilidad de 
comparar, la debilita por otra parte. La comparación no se establecerá 
entre dos entidades independientes y fáciles de discernir, sino entre dos 
sistemas culturales estrechamente imbricados para los que, además, 
tenemos un conocimiento desigual. En efecto, disponemos de mucha 
más información para una de las dos partes de la comparación, hasta el 
punto de que la otra la reconocemos en su relación (de semejanza o de 
oposición) con la primera. Por eso, en este sentido conviene  ser 
conscientes de que sólo podremos arrojar luz y establecer analogías a 
partir de elementos religiosos que primero hayamos conocido en los 
ámbitos mediterráneos más “luminosos”, y que después seamos 
capaces de reconocer en el mundo ibérico. A esta tarea se deberá añadir 
posteriormente la clarificación del papel que juegan estos elementos 
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dentro de las propias comunidades ibéricas partiendo de las múltiples 
posibilidades que se generan al contacto de dos culturas. Habrá que 
determinar si son elementos semejantes pero de origen independiente, 
si han sido introducidos y asimilados directamente, si han sido 
incorporados y readaptados en función de dinámicas internas, etc. 
 
En general será muy difícil o directamente imposible reconocer y, 
más aún interpretar, elementos religiosos en los que no se puedan 
rastrear vínculos de ningún tipo con otros contextos culturales. Esta 
limitación condicionará siempre el trabajo que puede hacerse y marcará 
de forma determinante la naturaleza de los resultados obtenidos. 
 
4.4 El ritual como elemento de comparación: rito e identidad 
 
Los  elementos religiosos son susceptibles de ser comparados 
interculturalmente. Ya en la Antigüedad se observaba esta posibilidad 
por ejemplo con fenómenos como el de la llamada interpretatio clásica 
por la que los latinos reconocían ciertos atributos de sus propios dioses 
en las divinidades de los demás pueblos (Blázquez et alii, 1993: 551) y 
los griegos podían creer en la universalidad de sus divinidades al 
emplear idénticos teónimos para designar a sus dioses y a las entidades 
sobrenaturales a las que se rendía culto fuera del contexto helénico 
(Rudhardt,1992). 
 
Además, la comparación en el ámbito religioso se enriquece si se 
valora el papel fundamental de los aspectos religiosos en la 
configuración de la identidad de los pueblos. Efectivamente, es sabido 
que la religión es históricamente un instrumento eficaz para definir 
comunidades, destacar diferencias sociales o distinguir a las minorías 
(Edwards, 2005). El ámbito religioso, al igual que el de la organización 
socio-política o las cuestiones geográficas, se utiliza, también en la 




La visión identitaria de los pueblos del Mediterráneo antiguo ha 
llegado hasta nosotros repleta de condicionantes previos. El filtro de la 
perspectiva grecolatina ha mediatizado cualquier visión en este sentido 
y es el primer elemento que debe tenerse en cuenta. La cultura clásica, 
consciente de su propia unidad cultural, elaboró una visión particular 
de los pueblos que quedaban al margen de esta comunidad, 
proporcionando una mirada exterior, ajena a la realidad descrita, 
parcial e interesada, y que domina obligatoriamente el retrato que 
tenemos de los llamados “bárbaros”.   
 
Por otra parte, no se puede perder de vista que la construcción de 
este retrato se realiza por oposición a lo que se perciben como rasgos 
propios. Los autores clásicos buscarán variables culturales utilizando 
su propio punto de referencia y enfrentándole los elementos ajenos. 
Este mecanismo afecta también a las variables religiosas con algunos 
matices. Por ejemplo hay que resaltar que las variantes en el ámbito 
religioso que la mentalidad griega podía detectar, no se centrarían en el 
conjunto de creencias sobre los poderes divinos. La noción griega de la 
divinidad implica la existencia de dioses universales que se manifiestan 
ante todos los seres humanos. Estas divinidades son distintas para 
cada pueblo sólo porque no todos ellos son capaces de identificar o de 
reconocer las fuerzas divinas que sí conocen los griegos, o porque 
utilizan nombres diferentes para designar lo que en esencia es una 
misma realidad. Esto explica la facilidad de asimilación y el escaso 
interés por imponer a los demás su propio sistema de creencias 
(Rudhardt, 1992). 
 
La concepción griega de lo divino limita, por tanto, la percepción de 
las diferencias en el marco de las creencias pero, se puede afirmar de 
forma opuesta, que las fuentes clásicas detectaban diferencias notables 
en los elementos eminentemente prácticos. La verdadera diversidad se 
encuentra en la forma de rendir culto, la tradición y las costumbres con 
las que se procede para cumplir las obligaciones con los dioses. Lo que 
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no se comparte porque no es universal, atañe a lo que, con precisión, se 
podría denominar el ritual, entendiendo éste, no en su sentido moderno 
impregnado de simbolismo religioso (Durand y Scheid, 1994), sino con 
el significado etimológico original del termino latino – ritu - que se 
centra exclusivamente en el aspecto formal del culto, en la secuencia de 
gestos que es costumbre ejecutar para cumplir con el mismo (Scheid, 
1995b). Esta concepción explica, por ejemplo, que los romanos 
distinguieran  para el sacrificio el llamado Romano ritu del Graeco ritu, 
en base a aspectos externos de la forma de proceder, cómo que el 
oficiante llevase la cabeza velada o no, o que realizara la consagración 
con unos gestos u otros, sin que esto implicase un cambio en el 
significado o en la efectividad del sacrificio (Ibidem). 
 
Esta dimensión ritualista de las religiones es común en la 
Antigüedad y proporciona un campo amplio y evidente de distinción 
intercultural. Pero además de claramente variable, el bagaje ritual, 
junto con la organización social y la lengua, sirve para caracterizar 
cultural y políticamente a los individuos. Si atendemos al ejemplo 
griego, donde a menudo se ha llamado la atención sobre lo imbricadas 
que están la vida religiosa y la política, se verá cómo el culto no sólo 
cumple una función política concreta sino que además, define la 
pertenencia a una comunidad al nivel de la polis, pero también del 
genos o de otras divisiones familiares. Los cultos y los dioses a los que 
se venera, manifiestan en Grecia la pertenencia a un determinado 
grupo, y son uno de los elementos con los que se “fabrica” la ciudadanía 
(Bruit Zaidman, 2006: 105). En este sentido se trata de un componente 
que aglutina y a la vez diferencia a unos griegos de otros, y, más tarde, 
cuando se entra en contacto con los demás pueblos, lo que es griego de 
lo que no lo es.  
 
El ritual de sacrificio, como eje de las prácticas de culto en Grecia, 
juega un destacado papel en este contexto. Así, el sacrificio griego 
quedaba caracterizado por una determinada secuencia ritual y sobre 
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todo por un posterior reparto de la carne entre los hombres y los dioses. 
La vinculación estrecha entre el sacrificio y las prácticas de 
comensalidad definen el sacrificio griego (Detienne, 1989: 3), y con esta 
definición identifican a los que así lo practican dentro de una misma 
comunidad cultural, hasta el punto de que “son griegos los que 
sacrifican al modo griego” (Grottanelli, 1993a: 31). 
 
Para la mentalidad helénica, el rito es tan caracterizador que no sólo 
revela los miembros de un mismo grupo, sino que además es uno de los 
elementos con los que es posible determinar el grado de “civilidad” de 
cada cultura. En la forma en la que se ejecutan los ritos, estará 
contenida la información que evidencia el nivel de civilización propia y 
ajena.   
 
Desde la visión etnocéntrica de la cultura clásica, los autores 
utilizan su propio paradigma de ritual como el modelo supremo de 
“civilidad” que sirve de referente para todos los demás. El hecho es claro 
en el caso del sacrificio, un ritual indudablemente cruento, que, sin 
embargo, a los ojos de un griego se desposeía de todo su contenido 
violento si se ejecutaba según la tradición helénica. La descripción de 
los ritos de los no griegos, de los bárbaros, no se realiza en su 
consideración de creaciones independientes en sí mismas, sino 
entendidas como producciones deficientes en las que se remarcarán las 
ausencias y las carencias en relación a la forma griega de actuar. 
Herodoto (IV, 60) por ejemplo, describirá el sacrificio escita marcando la 
inexistencia del fuego del altar y de la fase preparatoria que quita 
violencia al rito. Señalará también que los escitas no usan cuchillos y 
que en vez de hacer correr la sangre, el modo de ejecución correcta,  
ahogan a la víctima sin atender a su voluntad. Por último, ni siquiera 





En la medida en la que el rito transluce formas de conducta, éste se 
convierte en una forma de comprobar la moralidad de los otros. Y si el 
comportamiento de los griegos se caracteriza de forma paradigmática 
por la racionalidad y la mesura, los bárbaros, en oposición, serán 
retratados en sus actuaciones como violentos y dominados por el exceso 
(Baslez, 1984: 184ss). Así se entiende, por ejemplo, la insistencia griega 
de que sólo los pueblos extranjeros (escitas, germanos, celtas, pueblos 
del norte de la Península...), practican determinados rituales como los 
sacrificios humanos o la ejecución  y el consumo de la carne de víctimas 
tan inapropiadas como los caballos, de los que además se beben la 
sangre (Bermejo, 1986: 89-90). Al margen de la verosimilitud o no de 
estas noticias, algunas de cuyas prácticas podrían rastrearse en la 
propia tradición griega (Hughes, 1991), existe un claro componente 
despectivo en el interés por subrayar acciones claramente escandalosas 
a los ojos de un griego de época clásica o helenística. Esta  parcialidad 
interesada de las fuentes nos priva de una visión normalizada de las 
prácticas rituales no griegas. 
 
Para la Península Ibérica las fuentes literarias pertenecen 
mayoritariamente a época romana, aunque algunos historiadores o 
geógrafos son de procedencia y cultura griega. En este momento el 
interés por los pueblos extranjeros se reviste de un nuevo factor que se 
relaciona con la legitimación de las acciones políticas. Se puede 
recordar, por ejemplo, cómo Estrabón, movido por el interés de la 
política imperialista de Augusto, se esforzará por mostrar los beneficios 
civilizadores de la dominación romana, enfatizando el salvajismo de las 
costumbres y la organización de los pueblos indígenas antes de la 
llegada de sus benefactores (Thollard, 1987). 
 
La perspectiva queda plasmada de forma evidente en la opuesta 
visión que nos proporciona sobre los pueblos del interior y del norte 
peninsular que luchan y se enfrentan reiteradamente a Roma, en 
comparación con aquella de los pueblos del sur y el levante que a 
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finales del siglo I a.C. ya habían asimilado componentes de 
romanización. La visión de las actividades rituales sirve a esta misma 
lógica, y frente a las menciones de las prácticas lusitanas de 
predicciones realizadas sobre las entrañas de los cautivos de guerra y 
de consagración de sus manos cortadas (III, 3,6), o del sacrificio 
humano de prisioneros y caballos entre los pueblos del norte (III, 3, 7), 
los pueblos de la Turdetania se destacan porque son cultos, utilizan la 
escritura y tienen poemas y leyes antiguas (III, 1,6). Prácticamente no 
hay menciones explícitas a sus prácticas de culto o a sus actividades 
rituales, como tampoco las hay para los pueblos de la zona levantina a 
excepción de la mención a las danzas bastetanas (III,3,7) en las que se 
incluían mujeres.  
 
La ausencia de referencias religiosas para las zonas “civilizadas” de 
Hispania, quizá pueda explicarse por la falta de interés en marcar 
diferencias identitarias con los pueblos ibéricos, procurando resaltar 
más bien su incorporación satisfactoria a la ecúmene romana. En la 
obra de Estrabón, la única noticia al sacrificio específicamente ibérico 
es muy breve e indirecta, pero subraya los vínculos de éstos con el 
mundo no bárbaro. Se trata de un pasaje del libro IV (1,5), en el que se 
describe cómo la influencia de la colonia de Marsella en el sur de la 
Galia, contribuyó a extender el culto propio de la ciudad entre sus 
vecinos íberos. El texto indica taxativamente que gracias a esta 
influencia “los íberos sacrificaban a la manera griega” (traducción de 
García y Bellido, 1968: 244). 
 
Antonio Blanco desarrolló esta referencia interpretando el 
significado del modo griego de sacrificar y señalando que esto suponía 
que: “sacrifican animales – no seres humanos, como los cartagineses -; 
recogen la hemorragia ritual en una crátera o recipiente similar 
(sphageion) y atenúan los gemidos de la víctima con el canto de los 
asistentes y el sonido de la flauta (aulós). La crátera, la pátera y la 
flauta llegaron a ser en Iberia los símbolos del rito sacrificial, rito que 
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culminaba en la comida de la carne de la víctima. Éste era el proceder 
civilizado que los íberos habían adoptado de los griegos, a diferencia de 
los lusitanos, que aún sacrificaban prisioneros a su dios de la guerra” 
(Blanco, 1988a: 37). 
 
Posteriormente se ha utilizado la cita de Estrabón con las 
aportaciones de Blanco para describir el rito de sacrificio ibérico de 
forma detallada, a pesar de la parquedad del texto original (Blázquez, 
1999: 374; Castelo, 1989:11; Moneo, 2003:375). Sin embargo, no 
sabemos si los íberos efectivamente habían calcado el sentido y la 
parafernalia del ritual griego o si existía un “modo ibérico” de sacrificar 
que no se percibía desde la visión grecolatina como esencialmente 
distinto al propio. Diodoro Sículo (33,7) menciona este “modo ibérico” al 
hablar de los sacrificios que se hicieron en las celebraciones por las 
bodas de Viriato, refiriéndose a un contexto alejado del territorio ibérico. 
En cualquier caso el ritual, como indicador de aculturación, también 
juega un papel en la configuración identitaria de los pueblos. 
 
El rito como componente identitario puede, por tanto, aglutinar y 
definir en torno a sí a una comunidad, puede distinguirla de las demás, 
puede servir de elemento de valoración de los otros y puede determinar 
en qué medida están próximos o lejanos culturalmente. 
 
Por último, debe mencionarse un nuevo aspecto del ritual como 
factor de identidad. Se trata de su papel como instrumento al servicio 
de intereses políticos. En su capacidad para definir entidades 
culturales, los dioses y las prácticas de culto terminan por identificarse 
estrechamente con el pueblo que las practica y pueden llegar a ser una 
alusión a su presencia simbólica más allá de las fronteras propias. El 
sometimiento y la imposición en el campo religioso forman parte de las 
herramientas de control con las que se ejerce el poder. Desde este 
punto de vista, el ámbito religioso se convierte en un campo de posibles 
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enfrentamientos interculturales que es susceptible de ser atacado con el 
objeto de deslegitimar la cultura de la que forma parte. 
 
Para poder entenderla de esta manera, parece necesario que la 
religión tenga una relevancia destacada en la organización política de la 
comunidad, o que por lo menos se identifique evidentemente con las 
elites de poder. No es difícil encontrar grupos étnicos que se configuran 
como tales en torno a dioses o antepasados divinizados y que poseen un 
sistema mítico que explica y justifica determinadas acciones, como por 
ejemplo, el dominio de un territorio. Los dioses se convierten, de alguna 
manera, en símbolos nacionales. 
 
Este componente nacional de las religiones en la Antigüedad es más 
fuerte en el mundo oriental donde las estructuras estatales alcanzan un 
desarrollo temprano. Por lo mismo, la historia próximo-oriental está 
plagada de ejemplos en los que la política religiosa se instrumentaliza 
para atender a prácticas de incorporación, sometimiento o integración 
de los otros en las organizaciones políticas. Baste pensar como muestra, 
en la política religiosa llevada a cabo por el Imperio Aqueménida,  donde 
se documentan respuestas de tolerancia o no a los dioses de origen no 
persa, según las necesidades de estabilidad de una estructura 
multicultural (Campos Méndez, 2006), o el enfrentamiento que constata 
la Biblia entre las divinidades de israelitas y cananeos en el contexto de 
las luchas por la primacía territorial de Palestina. Por su repercusión en 
todo el Mediterráneo, no puede dejar de recordarse el caso de los dioses 
nacionales de las ciudades fenicias, usados para legitimar políticas 
comerciales y de expansión. Es bien conocido el ejemplo del Melqart de 
Tiro, con tal éxito que llegará a enraizarse de forma clara en los mitos 
de fundación  de las colonias semitas de Occidente (Aubet, 1994: 
137ss). 
 
La introducción de dioses y cultos nacionales en apoyo de una 
primacía política, parece una constante de las relaciones 
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internacionales en la Antigüedad. Sin embargo puede suponer una 
variedad amplia de situaciones en lo que se refiere a la forma de llevarla 
a cabo y en los resultados que provoca en las culturas afectadas. En 
función de las características más o menos exclusivistas de las 
creencias introducidas, esta incorporación supondrá o no la destrucción 
violenta del panteón y los cultos anteriores.  
 
No es inusual que la aniquilación del enemigo obligue a la 
eliminación física de sus lugares de culto o sus símbolos religiosos, 
desprestigiándolos o llegando incluso a desposeerlos del sentido 
sagrado. En el mundo oriental donde es notable la cercanía, o 
directamente la identificación, entre divinidad y monarquía, la guerra 
en el ámbito religioso es implacable y total. Enfrentarse al rey equivale a 
hacer la guerra al dios de la ciudad y no se escatiman esfuerzos por 
demostrar la primacía de los dioses propios y desautorizar el poder de 
los ajenos. Una inscripción asiria conservada en el palacio de Nínive 
muestra significativamente este desprecio: “… los reyes de Asiria han 
destruido todas las naciones y sus campos, y han arrojado sus dioses al 
fuego; porque no eran dioses, sino el trabajo de manos humanas, 
madera y piedra; así que los destruyeron” (Barnett et alii, 1998: 128). 
Igualmente en la Biblia se pueden encontrar ejemplos de la opinión del 
pueblo judío, rigurosamente exclusivista, sobre los “adoradores de 
ídolos”: “Son pues, unos desdichados/ al poner su esperanza en cosas 
sin vida, / y al llamar dioses a obras realizadas por hombres:/ oro o 
plata trabajados con arte, figuras de animales,/ o una piedra sin valor, 
labrada hace tiempo” (Libro de la Sabiduría, 13,8). 
 
La desconsideración extrema hacia los cultos y creencias de los 
otros facilita la falta de escrúpulos a la hora de arruinar sus lugares y 
objetos sagrados. La violencia iconoclasta se documenta en Oriente o en 
el propio mundo ibérico donde el fenómeno de la destrucción de la 
escultura funeraria puede remitir, al menos en algunos casos como el 
conjunto de Porcuna, a acciones intencionadas de los propios íberos 
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quizá motivadas por luchas internas de poder que afectan a los 
símbolos sagrados (Zofío y Chapa, 2005 con bibliografía anterior). 
 
En contraste a estas actitudes, lo cierto es que también se producen 
otro tipo de interacciones en el ámbito religioso, probablemente más 
frecuentes en el marco mediterráneo. Es normal que la introducción de 
cultos extranjeros provoque la transformación del panteón mediante 
fenómenos de asimilación y sincretismo sin que exista una política 
premeditada para hacer desaparecer fenómenos anteriores. Aunque no 
se compartan dioses, no se combaten y mucho menos se consideran 
falsos. Esto ocurrirá incluso cuando hay estructuras estatales 
fuertemente marcadas. Se puede pensar en el caso romano que no 
considera incompatible la dominación de los demás pueblos y el 
mantenimiento, por parte de éstos, del culto a sus propios dioses. La 
maquinaria romana impone en sus provincias determinados cultos 
estatales pero no aniquila aquellos de raíz prerromana, a no ser que 
resulten peligrosos para el mantenimiento de la estabilidad política y 
social. En la interacción se pueden producir transformaciones como la 
incorporación de nuevos atributos divinos, la latinización de los 
teónimos o la monumentalizan de los lugares de culto antiguo, pero no 
parecen existir motivos religiosos que exijan el mantenimiento, en las 
provincias del Imperio, de un exclusivismo por parte de los dioses que 
tenían templo en Roma. Cicerón reafirma esta idea en una conocida 
cita: “Cada ciudad tiene su religión, nosotros tenemos la nuestra” (Pro 
Flacco, 69). 
 
Probablemente en la raíz de esta actitud, está la forma en la que se 
configura el propio panteón y los cultos romanos continuamente 
alimentados de aportes extranjeros (Mangas, 2007: 243), siendo éste un 
fenómeno que no resultaría excepcional en el contexto mediterráneo. Se 
ha señalado cómo la transferencia religiosa está tan asumida que tiene 
incluso una regulación ritual. Efectivamente, es conocida la práctica de 
la evocatio, un rito de conciliación hacia los dioses no romanos en el 
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contexto militar, por la que, ante el asedio de una ciudad enemiga, el 
cónsul dirigía una plegaria a su divinidad tutelar para que la 
abandonase y aceptase ser adorada en Roma (Basanoff, 1947). Se nos 
han conservado algunas versiones de la fórmula de la plegaria que se 
hacía, de las cuales la más completa es la que nos trasmite Macrobio 
para la toma de Cartago, en la que la intención que se percibe es 
bastante explícita:  
 
“Seas un dios o una diosa, tú que acuerdas protección al pueblo y al 
estado de Cartago, que has asumido la obligación de defender esta 
ciudad y este pueblo, yo te ruego, te suplico y te conjuro que dejes perder 
la población y el estado de los cartagineses, de abandonar los lugares 
sagrados y su ciudad, de salir de allí echándoles con tu olvido en el 
miedo y en el terror y después de haberles abandonado venir a Roma con 
nosotros, encontrar agradables y más deseables el lugar, los templos, los 
rituales y la ciudad nuestra, así como que sepamos con certeza que serás 
propicia a mí, al pueblo romano y a mis soldados. Si actúas en tal modo 
prometo construirte templos e instituir juegos en tu honor” 
(Macrob., Sat. III, 9, 2 ss, citado en Blázquez et alii, 1993: 509) 
 
Esta forma de incorporación de cultos extranjeros, así como otras 
que sea posible constatar, son una muestra de la fluidez con la que se 
pueden agregar componentes religiosos sin que llegue a colapsarse el 
sistema. Igualmente, evidencia hasta qué punto el aspecto religioso 
impregna y se destaca en la manera de relacionarse con los otros 
pueblos. Y es que en general, la trascendencia que adquiere el aspecto 
religioso le hace jugar un indudable papel político, ya que los dioses y 
sus liturgias parecen entenderse no sólo como representación 
identitaria sino como propiedad de cada grupo, y en este sentido 
pueden ser instrumentalizados de forma más o menos violenta en el 

















ESTRUCTURAS Y ESPACIOS DEL SACRIFICIO 




Como se ha señalado, la práctica sacrificial no se refiere sólo al 
momento de inmolación de la víctima sino que abarca un conjunto de 
actividades que van desde aquellas acciones que preceden la muerte del 
animal  (procesiones, purificaciones, plegarias…), hasta que finaliza el 
tratamiento de sus restos. Esta diversidad puede implicar igualmente 
una variedad de espacios en los que se realizaran las acciones y que, en  
teoría, podrían ser buscados e identificados en la realidad material a 
partir de las estructuras documentados en ellos. 
 
La distinción y separación teórica de los espacios sacrificiales es una 
forma de llamar la atención sobre la amplitud de las actividades que 
forman parte del ritual, y de multiplicar los indicios que pueden ser 
objeto de consideración por su capacidad para remitir al sacrificio. Sin 
embargo, lo cierto es que en la práctica es probable que no existiera una 
separación clara y tajante de los ámbitos de actuación o que éstos no 
pudieran ser individualizados nítidamente.  Ya se ha hecho mención a 
las dificultades para detectar las acciones pre-inmolación por la escasa 
o nula huella que dejan en el registro y, por tanto, a los límites para 
buscar los espacios destinados a ellas. Los lugares en los que se 
produzca directamente la muerte sacrificial, serán algo más visibles 
sobre todo en función de la presencia en ellos de un elemento como el 
altar que, sin embargo, tampoco será siempre evidente o estrictamente 
necesario.  
 
Por último, los espacios que hemos englobado dentro de la categoría 
de lugares destinados a actividades posteriores a la inmolación, serán 
reconocibles de forma variable. Aquellos en los que se lleve a cabo una 
primera manipulación de los restos sacrificiales para la evisceración, el 
descuartizamiento y el descarnado de la víctima serán difícilmente 
individualizables ya que es muy posible que coincidan con los espacios 





especializados y cuya existencia no hemos documentado en el ámbito 
ibérico, estuvieran separados. Igualmente será muy complicado en el 
estado actual de la investigación individualizar los espacios precisos en 
los que se produce el cocinado y el consumo. Arqueológicamente es más 
factible rastrear aquellos ámbitos en los que han quedado depositados, 
de manera intencionada o no, los restos de ceremonias de consumo 
enmarcadas en contextos religiosos. También se podrán detectar las 
víctimas que hayan sido inhumadas de forma ritualizada después de su 
sacrificio. 
  
En un caso como el Ibérico en el que no conocemos el desarrollo 
“estándar” del rito de sacrificio, parece más adecuado centrar los 
esfuerzos sobre los espacios destinados a las actividades de todo el 
proceso que son más reconocibles arqueológicamente y que sabemos 
que sí se producían: la inmolación y la deposición de los restos, 
consumidos o no. Por eso este bloque se compone de una primera parte 
dedicada a los espacios de inmolación y otros dos destinados a los 
lugares en los que se reconoce la deposición de los restos sacrificiales. 
 
2. ESPACIOS DE INMOLACIÓN 
 
El reconocimiento de los espacios en los que se produce la muerte 
de la víctima de un sacrificio no es una tarea fácil. Sin embargo, se 
trata del lugar en el que se desarrolla la parte central del sacrificio y en 
el que se articula y se despliega gran parte de la parafernalia simbólica 
y funcional del rito. El intento de identificar estos espacios es también 
el esfuerzo por reconocer arqueológicamente los usos habituales de la 
actividad litúrgica.  
 
Es bien sabido que el elemento más reconocible de los que forman la 
escenografía del sacrificio es el altar. También es el más común 
independientemente de la diversidad de ritos o del contexto cultural en 
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el que se realice. Pero ni siquiera el altar es algo imprescindible 
siempre. Es posible que la víctima se inmole sin estructuras artificiales 
de ningún tipo, y ante la simple presencia de determinados fenómenos 
naturales como un torrente de agua, o una pira encendida. En este caso 
el reconocimiento de actividades rituales en espacios inalterados es 
prácticamente imposible. Por otra parte, ante la diversidad de formas y 
materiales con los que puede construirse un altar no siempre está 
asegurada su perduración en el tiempo. A menudo un altar está 
formado por una simple acumulación de piedras o realizado de un 
material perecedero incapaz de dejar huella arqueológica. Por ejemplo, 
el Deuteronomio (27,5) nos informa de que los altares preisraleitas 
podían ser de tierra  o de simples piedras sin tallar (Vaux, 1985). 
Incluso en contextos culturales donde es bien conocida la 
monumentalización de estas estructuras, es posible encontrar altares 
construidos a base de amontonamientos de piedras como queda 
constatado en las representaciones vasculares de la cerámica ática 
(Ekroth, 2001; Labrosse-Ducharne, 1988) o altares perecederos 
construidos a base de leña como era, según Pausanias (IX, 3, 7), el de la 
fiesta de las Dédalas en Platea.  
 
Un altar no marca sólo el espacio ante o sobre el que se produce la 
inmolación de la víctima. Es, además, el lugar en el que se llevan a cabo 
acciones rituales complementarias como la libación (Vaux, 1985: 529 
para el sacrificio hebreo) o la ofrenda no cruenta: 
 
“Una vez al mes, los eleos hacen sacrificios sobre todos los altares 
enumerados; y hacen sacrificios al modo antiguo, pues queman incienso 
juntamente con granos de trigo amasados con miel sobre los altares; y 
ponen sobre ellos ramas de olivo y hacen libaciones de vino”.  
Pausanias, V, 15, 10 
 
También pueden realizarse actividades que no dejan huella material 





del ritual fenicio el oficiante deambulaba en torno al altar (1. Re. 18, 20-
40).  
 
Sin embargo, la acción más destacada, en este sentido, es el hecho 
de someter al efecto del fuego la carne sacrificial y el resto de las 
ofrendas, bien como forma de renuncia total, bien como paso previo 
para su consumo. El papel del fuego es sumamente destacado en un 
sacrificio y está íntimamente relacionado con las estructuras de tipo 
altar. En realidad, la mayor parte de estas estructuras son elementos 
pensados para hacer y contener fuego. Un repaso general a la 
iconografía y a las fuentes literarias demuestra la estrecha y frecuente 
vinculación del fuego y el altar. El nexo puede rastrearse incluso 
etimológicamente. El término griego eschara designa tanto un fuego o 
brasero doméstico, como los altares bajos de tipo hogar en los que se 
realizan sacrificios (Chantraine, 1968). Éstos se diferencian de los 
altares altos, o bomos, término utilizado, en origen, para mencionar sólo 
la parte superior e independiente del altar, es decir, la que estaba en 
contacto con el fuego y se renovaba periódicamente (Ekroth, 2001: 120-
123). En Israel, el término mizebakh, literalmente “lugar en el que se 
degüella”, se utiliza para denominar el hogar/altar (Gracia, 2001: 100) 
y, el vocablo latino ara, “hogar de la divinidad” (Ernout, Meillet, 1967), 
tiene relación con el hitita  hassa  que se relaciona con el hogar en el 
que se queman las ofrendas para hacerlas llegar a los dioses (Almagro y 
Moneo, 2000: 131).  
 
La presencia, por tanto, de la acción del fuego y de los dispositivos 
necesarios para controlarlo constituye un indicador de primer orden 
para rastrear espacios de inmolación, aunque, una vez más, no pueden 
ser valorados sin considerar el mayor número de elementos 
contextuales posibles.  
 
Sin intención de establecer una tipología exhaustiva, dado el 
insuficiente conocimiento del registro y considerando las carencias para 
126  
Espacios de Inmolación 
explicar el culto que tienen estas clasificaciones, como se ha puesto de 
relieve en conjuntos mejor estudiados (Cassimatis, Etienne, Le Dinahet, 
1991, para el caso griego), se pueden mencionar algunos ejemplos de 




La primera de estas categorías se refiere a los denominados altares-
hogar. Se trata de hogares localizados en dependencias de tipo 
doméstico, frecuentemente en los llamados ambiguamente“edificios 
singulares”. A tenor de su ubicación, puede decirse que cumplen  
funciones distintas a las de los hogares culinarios, de los que se 
diferencian por su factura más cuidada y, a veces, por sus dimensiones. 
Su adscripción clara y absoluta a estructuras de tipo altar es 
problemática pero puede ser significativa la comparación con otros 
contextos culturales. En efecto, se han asimilado a elementos 
semejantes conocidos en la tradición indoeuropea, especialmente los 
llamados autel-foyer del Languedoc y la Provenza francesa (Moneo, 
1995: 248; Almagro y Berrocal, 1997: 573; Almagro y Moneo, 2000: 
132; Moneo, 2003).  
 
Sin embargo, los altares franceses que se incluyen dentro de esta 
categoría, son hogares bien definidos formalmente. De tipo rectangular 
y constituidos de placas de arcilla que están siempre decoradas con 
motivos de origen mediterráneo. Además, están asociados  
recurrentemente a elementos de posibles connotaciones cultuales como 
vasos abiertos para la libación o morillos decorados con los mismos 
motivos que los altares (Dedet et alii, 1968; Dedet y Schwaller, 1990: 
155). En el caso de los altares-hogar peninsulares la variedad es mucho 
más amplia y los esfuerzos por establecer pautas para su identificación 






Los hogares ibéricos no están decorados, generalmente, a excepción 
de algunos casos como los del poblado de El Oral que presentan una 
decoración con estera y círculos concéntricos (Bonet y Mata, 1997: 118) 
o el gran hogar del Departamento 2 de Castellet de Bernabé, que tiene 
un dibujo geométrico de líneas y bucles realizado con una impronta de 
cuerda trenzada, a lo largo de todo su perímetro exterior (Guérin, 2003: 
17) (FIG.3.I). Suelen ser estructuras de tipo rectangular aunque, 
también se conocen ovalados y circulares, y es normal que se sitúen en 
un lugar central en las habitaciones, a menudo ocupando una cantidad 
de espacio superior a la que resultaría adecuada para su 
aprovechamiento estrictamente funcional, por lo que se han apuntado 




Fig. 3.I. 1. Hogar del Departamento 2 de Castellet de Bernabé (según Guerin 2003:18 




Sin embargo, a pesar de la variedad de formas y situaciones, existe 
una serie de elementos significativos para su consideración ritual cuya 
combinación puede ser relevante a la hora de atribuir una posible 
función cultual. En este sentido se pueden señalar características 
formales del hogar, ya mencionadas, como unas dimensiones o un tipo 
de preparación más cuidada en relación al resto de hogares del 
yacimiento, una posición central con respecto al recinto en el que se 
encuentran, y asociaciones a elementos como depósitos de fauna, 
inhumaciones infantiles o posibles estructuras cultuales anexas como 
mesas de ofrenda o betilos (Cuadro 1). 
 
Uno de los casos que puede ejemplificar este tipo de hogares se 
encuentra en la llamada estancia sacra del edificio1 de Mas Castellar de 
Pontós en cuyo recinto se localizaron cinco estructuras de combustión 
distintas (FIG.3.II.3). De todas ellas, destaca un gran hogar central de 
forma rectangular y cuidadosa preparación. Está construido en cubeta 
y formado por sucesivos niveles de bloques de piedra, guijarros y 
fragmentos cerámicos, todo recubierto de una capa de arcilla. Estas 
características lo diferencian claramente de los otros cuatro hogares 
situados en la periferia de la misma estancia, de menores dimensiones y 
de forma circular. Además, es junto a la estructura de combustión 
mayor, donde se localizó una importante acumulación de restos óseos 
de perro, y el posible altar de mármol pentélico con huellas de 
combustión en su parte superior (Adroher et alii, 1993; Pons, 1997; 
2002:129). Las características de la estancia y las de los restos de 
perro, aluden a un sacrificio religioso ante el hogar. 
 
Asociado también a restos de fauna y a otros posibles elementos de 
origen ritual, se sitúan las dos estructuras de combustión del recinto 7 
de la Moleta del Remei (Gracia y Munilla, 1993) (FIG.3.II.4). En este 
caso se trata de una estancia que documenta una inhumación infantil 
excavada en el pavimento y una cista con restos seleccionados de varios 





rectangular, es la de menores dimensiones (1,50x1,10 m). Tiene un 
nivel de tierra rubefactada, con un reborde a base de arcilla colocado 
sobre una capa de guijarros, y delimitada por muretes de piedras 
escuadradas. Con una composición similar, pero de forma circular y 
mayor tamaño, se dispone un segundo hogar situado por delante del 
anterior y en el eje de entrada a la habitación. Ocupa una parte 
importante de la misma y cabe suponer que, además del papel cultual, 
el hogar debía configurar una barrera visual entre la zona cercana al 
acceso y la parte más privada en la que se concentran las inhumaciones 
infantiles y de animales (Gracia, 2001: 102). Es esta una situación 
parecida a la que documenta una de las habitaciones con mayor 
concentración de fosas con enterramientos del yacimiento de la Peña 
del Moro (Sant Just Desvern, Barcelona). Es la denominada habitación 
Y3, donde junto a cinco deposiciones de ovicápridos y una de un 
individuo infantil, acumuladas en torno a la esquina SE, se localizó un 
hogar en posición perfectamente centrada. En su preparación se 
identificó la presencia de una concha de bivalvo (Ballbé et alii, 1986: 
312-14; Miró, Molist, 1990; Barberá, 2000) que se ha señalado como un 
elemento mágico, símbolo de la divinidad y relacionado con cultos de 
fertilidad (Gracia, 2001: 102 ). 
 
La relación entre la cuidada manufactura de los hogares y las fosas 
de inhumación, se repite en el recinto A del yacimiento barcelonés de 
Alorda Park. Es un espacio rectangular con muros de piedra y tres fases 
sucesivas de ocupación. Bajo los suelos de cada una de las fases, se 
localizaron varios hoyos excavados en el pavimento, que contienen 
restos óseos humanos y animales. Es llamativo que desde el nivel más 
antiguo, a fines del siglo V a.C, la estancia documenta una estructura 
troncocónica de piedras revestida de arcilla, que se mantiene a lo largo 
de los niveles siguientes y para la que se ha propuesto una función de 
altar o tabla de inmolación. En línea con ella y en relación con el último 
pavimento, hay un agujero circular que quizá albergara un pilar o 
tronco de árbol para atar a los animales (Sanmartí y Santacana, 1992a: 
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43). A partir de la segunda fase de ocupación a este conjunto se le 
añade un hogar revestido de barro, y que se localizó limpio de desechos 
de alimentos (Sanmartí y Santacana, 1987a; 1992).  
 
Es posible que sean restos culinarios los huesos que, de forma más 
indirecta, están asociados a otro recinto con hogar, cuyo carácter 
cultual debe inferirse a partir de otro tipo de evidencias. Se trata del 
santuario del yacimiento toledano del Cerrón de Illescas (Valiente, 
1994). Esta estructura, con cronologías del siglo IV al II a.C, se 
documenta para las fases más antiguas del yacimiento, aunque fue 
remodelado dos veces. El nivel más reciente de este edificio ha 
proporcionado un recinto con un hogar central enmarcado con adobes y 
fabricado con restos de vasijas rotas y capas de arcilla quemada. El 
edificio es llamativo porque además del hogar, se encontró, sobre un 
banco de adobes pegado a una de las paredes de la habitación, un 
relieve figurado que representa unos aurigas, unos carros y un grifo 
(Idem: 173-182). Detrás del muro norte y fuera del recinto, se excavó 
una fosa o basurero con restos de fauna y de cerámica, que hay que 
suponer relacionado con las funciones realizadas en el santuario y, 



















Fig. 3.II. 1. Planta del recinto necrolátrico de La Escudilla (a partir de Gusi, 1994: 
109, Fig. 2); 2. Reconstrucción del edificio de El Perengil (a partir de Oliver, 2001, Fig. 
38); 3. Planta de la estancia 3 de la casa 2 de Castellar de Pontós (a partir de 
Pons,1997:95, Fig.2); 4. Planta del recinto 7 de Moleta del Remei (a partir de Gracia y 
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2.2 Mesas de ofrendas 
 
Otro tipo de estructuras relacionadas con los espacios de inmolación 
son las llamadas mesas de altar o de ofrendas, fabricadas a base de 
lajas de piedra o de adobes. Aunque muchas veces no son propiamente 
dispositivos para la inmolación, y en algunos casos se encuentran en 
recintos donde no es posible constatar la ofrenda cruenta, deben 
tenerse en cuenta porque es frecuente que compartan espacios con los 
hogares ya mencionados. A menudo ubicadas en la posición central 
preeminente, pueden ser los dispositivos sobre los que se efectúa el 
núcleo del ritual  o pueden suponer estructuras auxiliares para albergar 
ofrendas de tipo vegetal, exvotos, quemaperfumes o parte del utensilio 
litúrgico. Es conocida, por ejemplo en el culto semita, la diferenciación 
necesaria entre las estructuras para el sacrificio, los altares con fuego, y 
los elementos utilizados para la deposición de ofrendas vegetales o 
perfumes (Bisi, 1991:227; Margueron 1991:240). El Éxodo (30, 1, 10) 
detalla las instrucciones para construir, además del altar de sacrificios,  
el llamado  “altar de incienso” sobre el que está explícitamente 
prohibido cualquier otro uso que la quema de esta ofrenda.  
 
2.2.1 Estructuras de tipo mesa que comparten espacios con 
elementos para contener fuego.  
 
En el contexto ibérico puede encontrarse un primer ejemplo de estas 
estructuras en el Departamento 19 del  Alto Chacón, en Teruel (Atrián 
Jordán, 1976). Constituye un departamento singularizado del resto del 
hábitat por sus paredes construidas a base de grandes bloques de 
piedra perfectamente escuadradas. En él se documentó un gran hogar 
central bien delimitado, y el único de todo el yacimiento de tipo 
rectangular. Junto a este hogar, similar a los mencionados 
anteriormente, hay que citar una especie de banco corrido, adosado al 
muro oeste e interrumpido más o menos a la mitad, dejando el hueco 
para lo que serían dos postes de madera cuyos restos estaban in situ 
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(FIG. 3.III.2). Esta mesa estaba intensamente quemada por la acción 
continuada del fuego (1976: 60) y pudo funcionar como dispositivo 
auxiliar del culto realizado en la habitación que, a tenor de los 
abundantes huesos quemados de animales que según Atrián se 
acumulaban sobre el suelo de la habitación, junto al muro este, debían 
tener alguna relación con el sacrificio.  
 
Un caso similar se documenta en el edificio de El Perengil, en 
Vinaroz, Castellón (Oliver, 2001), donde mesa y hogar comparten la 
posición central del recinto. Este edificio, de función controvertida 
(Gusi, 2002-3), tiene una planta rectangular, sobreelevada en una parte 
(FIG.3.II.2). En el interior se encontró un hogar de grandes 
dimensiones, “mayores que los domésticos” y que, según Oliver, 
soportaría “el fuego purificador y las ofrendas” (Idem:110-112). Se trata 
de una estructura rectangular delimitada con piedras calizas, con una 
composición compleja a base de capas de tierra, arcilla y cantos 
rodados. Al igual que en otros casos, la estructura estaba limpia de 
carbones y cenizas en el momento en el que se localizó. Asociada 
directamente al hogar se situaba una estructura de mampuesto de 
forma paralelepípeda (estructura 1004), situada en posición más o 
menos central  e identificada con una mesa de ofrendas o altar (FIG. 
3.III.1). 
 
La misma asociación vuelve a darse en el santuario del Cerro de las 
Cabezas, en Valdepeñas (Ciudad Real). Es un edificio localizado a la 
entrada del poblado con cronología del siglo III a.C. Tiene planta 
pentagonal y está dividido en dos estancias comunicadas entre sí por 
una puerta y dos peldaños. En la estancia más grande, un bloque de 
piedra cuadrangular de 0,37 por 0,40 m, una vez más, en posición 
central, comparte espacio con los restos de dos hogares que se 
encuentran en la esquina sur de la habitación. Hay que destacar 
también que junto a la pared Este, apareció una plataforma rectangular 





paralelepípedos de cuarcita a modo de betilos repitiendo un modelo de 
altar bien conocido en los contextos semitas (Moneo, 2001: 125-6) y que 
contribuye a atribuir el indudable carácter de santuario al edificio. Por 
otra parte, pueden remitir a rituales de sacrificio la punta de cuchillo de 
hierro y los restos óseos que se recogieron entre los escasos materiales 
aparecidos en la habitación. 
  
 
Fig. 3.III. 1. Vista del edificio de El Perengil  y detalle de la U.E. 1004 interpretada 
como mesa de ofrenda (según Oliver, 2001); 2. Mesa de ofrenda de Alto Chacón. 
Detalle del departamento 19 (según Atrián, 1976 Lam. XLIV). 
 
De carácter sacrificial más claro parecen los restos de un supuesto 
silicernio con indicios de un “ágape funerario” encontrado en el centro 
del umbral de acceso del recinto H1 en La Escudilla, (Castellón) (Gusi, 
1989; 1994: 110). Los restos óseos de tres perros, dos ovejas y un jabalí 
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aparecieron en una de las tres estructuras contiguas que acumulan 
inhumaciones infantiles y que se han interpretado como recintos 
destinados al culto necrolátrico. Los espacios incluyen dos hogares 
cuadrados en torno a un empedrado y delante de un monolito de piedra 
hincado. En el recinto más grande - H3 – se localizó una plataforma de 
tierra compactada y requemada, recubierta por piedras horizontales y 
situada entre dos basamentos cuadrangulares de piedra que podían 
sostener columnas (FIG.3.II.1 y 3.IV.II).  
 
 
Fig. 3.IV. 1. Reconstrucción del recinto de La Escudilla (a partir de Gusi, 1997: 197, 
Fig.12); 2. Vista del recinto y mesa de ofrendas del llamado templo de La Alcudia (a 
partir de Ramos Fernández 1995:16-17 Foto 5 y 3). 
 
Un caso peculiar puede localizarse en el yacimiento de La Alcudia de 
Elche. En el edificio documentado bajo la basílica paleocristina, e 
inmediatamente por debajo del nivel de escombros, apareció una 
habitación cuadrangular de 8m de lado con muros de adobe y una torre 





una estructura cuadrada de 0,90 metros de lado, construida a base de 
hiladas de capas de piedras, enlucida de cal aplicada sobre barro y 
pintada de rojo. Es posible que completara su ornamentación con un 
capitel corintio compuesto, decorado con hojas y frutos, del que han 
aparecido algunos fragmentos (Ramos Fernández, 1995: 9). En el 
mismo eje de la mesa, un poco más al norte, se halló una cámara 
subterránea con restos de la acción del fuego en sus paredes que quizá 
funcionó a modo de altar ctónico complementado con la estructura del 
nivel superior (FIG.3.IV.2). 
 
2.2.2 Estructuras sin asociación directa a elementos de combustión 
pero sí a objetos de ofrenda. 
  
Con una morfología parecida a los casos anteriores pero 
correspondiendo, seguramente, a funciones menos vinculadas con el 
sacrificio cruento y más en relación con el soporte de ofrendas o exvotos 
se pueden citar las estructuras conocidas en santuarios como el de 
Torreparedones o el de Castellar de Santisteban. 
 
El primero se encuentra adosado al muro del probable patio que 
sirve como antesala de la cella del edificio, y junto al umbral de la 
puerta que da acceso a esta dependencia. Se trata de una mesa 
construida a base de bloques de piedra, coronados por una gran losa 
plana y su función puede apuntarse a partir de la significativa 
distribución de los exvotos localizados en el edificio, repartidos 
mayoritariamente alrededor de esta construcción (Fernández Castro y 
Cunliffe, 2002: 57) (FIG.3.V.2). De manera similar, puede interpretarse 
como un soporte de ofrendas, el localizado en el Castellar de 
Santisteban. En el centro de una de las dos cavidades que componen la 
entrada de la cueva principal, la Cueva de la Lobera, se encuentra “una 
especie de banco tallado muy groseramente en plano inclinado hacia la 
entrada, de forma más o menos cuadrada” (Nicolini et alii, 2004: 149) 
(FIG.3.V.1). Por su disposición orientada hacia el fondo elevado de la 
138  
Espacios de Inmolación 
cueva, “que debía ser el lugar divino”, se interpreta como el espacio en 
el que se depositaban ofrendas como las localizadas en un montículo 
delante de la abertura principal (Idem: 151). 
 
 
Fig. 3.V. 1. Entrada de la Cueva de la Lobera en el Castellar de Santisteban (Foto en 
la que se percibe el banco en la entrada a partir de Blázquez, 1983a, Fig. 46); 2. Mesa 
de Ofrendas del santuario de Torreparedones (a partir de Fernández y Cunliffe, 





2.3 Altares monumentales de origen mediterráneo   
 
Un tipo distinto de altar está representado por los dispositivos que 
podemos llamar monumentales, en razón del esfuerzo que se pone en 
hacerlos patentes, visibles e identificables, además de proporcionarles 
una amplia proyección temporal (Criado, 1993). Por otra parte, se trata 
de altares englobados dentro de un conjunto de estructuras de culto 
que se comparten en el ámbito mediterráneo. Nos estamos refiriendo 
fundamentalmente a altares con el motivo del lingote chipriota o piel de 
toro extendida y a las aras o árulas paralelepípedas de tipo grecolatino. 
 
No podemos saber hasta qué punto las formas del ritual son 
también compartidas, o las estructuras se reinterpretan y se adaptan a 
las necesidades propias del culto ibérico, de la misma manera que se 
hace con otros elementos importados como determinadas formas 
cerámicas (Cabrera, 1995) o motivos iconográficos (Izquierdo y Le 
Meaux, 2003). Sí se puede apuntar que a un mayor esfuerzo en 
materializar las estructuras funcionales del ritual, debe de 
corresponderle, también, un culto más complejo, especializado e 
institucionalizado.  
 
En el mundo ibérico, la monumentalización de los edificios de culto 
al modo mediterráneo parece ser un proceso tardío (Ramallo et alii, 
1998) y, en correspondencia, los sacrificios ibéricos no han tenido lugar 
en altares de este tipo antes de la época íbero-romana. Los altares que 
se conocen en Iberia para la etapa prerromana pertenecen, más bien, al 








2.3.1 Elementos arquitectónicos relacionados con el sacrificio, 
procedentes del mundo semita u oriental 
 
Altares en forma de lingote chipriota o piel de toro 
 
La presencia de la forma llamada de lingote chipriota o de piel de 
toro extendida, es conocida en todo el Mediterráneo, primero 
generalizada en Oriente y varios siglos después en los territorios de la 
vertiente occidental. Su posible simbología y la larga perduración del 
motivo iconográfico a través de un amplio intervalo de tiempo, han sido 
objeto recurrente de investigación (Lagarce y Lagarce, 1997; Celestino, 
1994; Marín Ceballos, 2006). 
 
En la Península Ibérica hace su aparición casi tres siglos después de 
haber desaparecido en el resto de la cuenca mediterránea y, en los 
primeros casos conocidos, se vincula a contextos funerarios o a 
soportes relacionados con piezas de orfebrería (Celestino, 1994:307). 
Sin embargo, en los últimos años han ido apareciendo algunos ejemplos 
de estructuras de tipo altar que repiten igualmente el mismo motivo y a 
partir de los cuales se ha comenzado a apuntar una posible asociación 
de éste con los contextos de sacrificio (Marín Ceballos, 2006). 
 
En general, la forma de lingote chipriota o de piel de toro extendida 
aparece en altares correspondientes a edificios con cronologías 
orientalizantes, situándose los más antiguos en el valle del Guadalquivir 
y a lo largo de la zona nuclear tartésica en lugares como El Carambolo 
(Fernández Flores y Rodríguez Azogue, 2005), Coria del Río (Escacena e 
Izquierdo, 2001, Escacena, 2002; 2006) y Alcalá del Río, en la antigua 
Ilipa (Ferrer Albelda y García Fernández, 2007), aunque también se 
documentan en yacimientos del interior peninsular como demuestran 
los conocidos ejemplos de Cancho Roano en Extremadura (Celestino, 





Cerro de la Mesa,  en el valle medio del Tajo (Ortega y Del Valle, 2004: 
178) (FIG.3.VI.4).  
 
 
Fig. 3.VI. 1. Altar del santuario “B” de Cancho Roano (a partir de Celestino, 2001:42 
Fig.18); 2. Altar de Coria del Río, fase “B” (a partir de Escacena e Izquierdo, 2000: 37, 
Lam.IV). 3. Altar y basamento circular de El Carambolo (a partir de Fernández y 




Se trata de altares realizados con un cuidado excepcional a base de 
adobes y placas de arcilla, revestidos con enlucidos de barro y a veces 
pintados. Tienen en común la característica forma rectangular con los 
lados incurvados que ha permitido sugerir que representan una piel de 
bóvido extendida (Escacena e Izquierdo, 2000: 23-25). En algunos casos 
se han querido reconocer, incluso, determinados detalles anatómicos 
(Escacena e Izquierdo, 2001:132-33; Escacena, 2002: 53-54). También 
es posible que soportaran un fuego encendido, a la manera de los 
altares que nos describe Silio Itálico para el santuario de Gades (III, 21-
30). En este sentido hay que resaltar que se mencionan marcas de 
combustión en la parte central del altar conocido en la habitación A-40 
del Carambolo Alto (Fernández, Rodríguez, 2005: 123) (FIG.3.VI.3) y hay 
que recordar que el altar de Coria tiene en su cara superior un 
receptáculo que parece que contuvo en su día fuego o ascuas 
encendidas (Escacena, 2002: 59; 2006: 133) (FIG.3.VI.2).  
 
En cualquier caso, hay que tener en cuenta que los altares 
aparecieron después de haber pasado por cuidadosos procesos de 
limpieza, antes de su amortización. El ejemplo más claro es el de 
Cancho Roano (Celestino, 1994: 298)  aunque sucede también en El 
Carambolo Alto.Estas estructuras se encuentran frecuentemente en 
edificios complejos en cuanto a la compartimentación de su espacio 
interior. En los casos mejor conocidos actualmente, se observa cómo, 
junto al espacio en el que se ubica el altar principal, hay otra serie de 
dependencias con altares y estructuras cultuales anexas que ponen de 
manifiesto la amplitud de las necesidades del rito. Así, en el Carambolo 
Alto, incluido en una fase de gran ampliación del complejo, se disponen 
dos estancias con altares y una gran superficie empedrada completando 
la sala con el altar de piel de toro (Fernández, Rodríguez, 2005:120) 
(FIG.3.VII.2). En Coria del Río, es digno de destacar un pequeño espacio 
extramuros con forma más o menos triangular o trapezoidal que tenía 





fragmentos de cerámica, resultado de una acumulación paulatina  a lo 
largo del tiempo (Escacena e Izquierdo, 2001: 137-38).  
 
 
Fig. 3.VII. 1. H-7 y dependencias anexas del edificio de Cancho Roano B, (a partir de 
Celestino, 1997:374, Fig.8); 2. Planta del Carambolo IV (a partir de Fernández y 




El caso conocido con más detalle es, de nuevo, el de Cancho Roano 
donde están bien documentadas las dependencias anexas de la 
habitación del altar principal H-7. Para el edificio B, se han constatado 
hogares de grandes dimensiones rodeados de cenizas en varias de las 
habitaciones contiguas (H-1, H-3 y 4) (FIG.3.VII.1). Hay que destacar 
especialmente el receptáculo rectangular de la habitación H-4, hecho a 
base de ladrillos de adobe en cuyo interior se situaron varias capas de 
guijarros, arcillas y cenizas, posteriormente selladas por una capa de 
caolín. Este altar estaba sobre otro anterior de igual factura que 
certifica la continuidad del culto y la importancia de este espacio para 
entender el ritual. En este mismo momento, en el patio oriental, hay 
otra estructura cultual, una plataforma cuadrada de adobes que se ha 
interpretado como un altar destinado a las personas que tuvieran 
acceso restringido al interior del edificio (Celestino, 2001). 
 
La forma del lingote chipriota está documentada igualmente en el 
contexto propiamente ibérico. Los primeros hallazgos hay que buscarlos 
en el ámbito funerario, aunque no siempre se trata de los ejemplos más 
antiguos cronológicamente. Así, es conocida la existencia del motivo en 
la necrópolis murciana de Castillejo de los Baños de fines del s.V-
mediados del IV a.C (García Cano, 1992:321), en el túmulo 20 de Galera 
(Rodríquez-Ariza et alii, 2008: 179) de fines del V a. C donde ha sido 
recientemente identificado, o en la tumba 31 de Los Villares en Albacete 
con fecha de finales del s. VI a.C y dónde se repite hasta tres veces en el 
hoyo, el cierre y la cubrición del enterramiento (Blánquez, 1992: 259; 
1997: 218) (FIG.3. VIII.2). 
 
Por sus características excepcionales no puede dejar de mencionarse 
el pavimento de guijarros de cuarcita con forma de piel de toro sobre el 
que se levanta el monumento funerario de Pozo Moro (Almagro, 1978: 
255-256) (FIG.3. VIII.1). Su situación peculiar inmediatamente por 
debajo de un monumento tan complejo y con tanta tradición en la 





de la forma. Según Almagro, y a partir del paralelo de la figura del dios 
de Enkomi representado sobre una forma de lingote, el motivo de Pozo 
Moro supondría la sustitución de la imagen de la divinidad por el 
monumento que pasa a ser su representación y, además, la  del 
personaje divinizado enterrado en él (Almagro Gorbea, 1983:189-190). 
López Pardo, por su parte ha remarcado cómo el lingote es un 
demarcador físico de espacios simbólicos diferentes, separa el espacio 
ctónico del celeste, el plano inferior del superior, y configura el espacio 
sagrado dentro de los límites de la piel. Además, es un elemento 
ordenador del monumento ya que indicaría el lugar de acceso y el orden 
de la secuencia narrativa de los relieves (2006: 53ss). 
 
 
Fig. 3.VIII. 1. Pavimento de guijarros bajo la torre de Pozo Moro (a partir de Almagro, 
1983, Fig.13a); 2. Tumba 31 de Los Villares, (a partir de Blánquez, 1992:277. Lam.2). 
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Más allá del significado preciso que pueda justificarse para un 
contexto particular, interesa destacar aquí que, al margen de los 
contextos funerarios, la forma de piel de toro extendida se repite en 
ámbitos de hábitat ibérico configurando estructuras que, al igual que 
las orientalizantes, son claramente hogares o dispositivos de 
combustión que pueden ponerse en relación con prácticas de sacrificio. 
Hasta ahora, los hallazgos coinciden en una cronología del siglo V a.C.  
 
El ejemplo más conocido de este tipo de estructuras, se encuentra 
en el poblado de El Oral en San Fulgencio, Alicante (Abad y Sala, 1993; 
1997). No es propiamente un hogar sino un motivo con forma de lingote 
insertado en el pavimento de la habitación IIIJ1 (FIG.3.IX.2). Sin 
embargo, el lingote, excepcional en el conjunto del yacimiento por sus 
dimensiones, disposición y elaboración, reúne algunas características 
que conviene destacar. Estaba realizado, como en los casos anteriores, 
con arcillas de diferentes colores  (1993: 179) y se situaba en la posición 
central que en el resto del poblado ocupan los hogares. Se encontró 
limpio de restos de combustión aunque en la esquina SO de la 
habitación, junto a una serie de fragmentos de cerámica de cocina y 
pintada, se identificaron sobre el pavimento algunas manchas 
cenicientas y  restos de carbones de supuestos hogares que serían 
independientes del motivo central.  
 
Más claramente relacionadas con el fuego se pueden mencionar las 
estructuras excavadas en la fortaleza de Els Vilars (Arbeca, Lleida), 
datadas en la primera mitad del siglo V a.C (Alonso et alii, 2005). Se 
trata de dos hogares situados en dos recintos distintos. El primero, en 
el llamado sector 6/13, es un hogar constituido por una cubeta rellena 
de gravas y una solera de arcilla de color rojizo con evidentes signos de 
rubefacción (2005: 635). En el mismo nivel de ocupación, se han 
documentado una serie de estructuras asociadas al hogar, como dos 





pequeña fosa cubierta por el pavimento que contenía los restos óseos de 
varios suidos de corta edad.  
 
 
Fig.  3.IX. 1. Hogar en forma de lingote del sector 11/3 de Els Vilars (a partir de 
Alonso et alii,2005: 660. Fig.5; 2. Pavimento del recinto IIIJ de El Oral (a partir de 
Abad y Sala, 1993, fig.139). 
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En un recinto más complejo se encuentra el segundo de los hogares 
con forma de lingote del yacimiento. Se trata del sector 11/3 constituido 
por un edificio compartimentado en tres ámbitos diferentes: un 
vestíbulo parcialmente enlosado, una habitación intermedia y la 
estancia principal que acoge el hogar. En esta interesante habitación se 
ha podido documentar una superposición de hasta tres pavimentos que 
tienen su correspondencia en la sucesión a lo largo del tiempo de tres 
hogares distintos al igual que se conoce en yacimientos como Cancho 
Roano. De la misma manera que en el yacimiento extremeño, el altar 
más antiguo presenta un receptáculo que permite asociar su función a 
prácticas de libación (2005:658), y sólo a partir del segundo altar, se 
puede hablar de la forma de piel de toro. Este hogar está revestido de 
una capa de arcilla rojiza con signos de intensa rubefacción en la zona 
central, hecho que se mantiene en la última de las estructuras, de 
tamaño algo más grande (FIG. 3.IX.1).  
 
No conocemos con exactitud las actividades realizadas en el recinto 
pero sí que éstas necesitarían de una serie de elementos arquitectónicos 
auxiliares que se disponen en torno al hogar, y que son un banco 
corrido adosado a la pared, una estructura de adobe y piedra recubierta 
de barro a modo de “mesa o altar auxiliar”, un cilindro de arcilla 
excavado en el pavimento y la base de una orza o pithoi de cerámica 
ibérica encajada en el suelo. Además, en esta habitación se han 
realizado una serie análisis de fósforos y materia orgánica gracias a los 
cuales se ha podido determinar que la  zona de mayor concentración de 
materia orgánica “relacionada con el consumo y el desecho” se sitúa 
entre el hogar y el banco corrido, zona que, como señalan los autores, 
es la más vacía de estructuras y en la que la acumulación es más fácil, 
además de ser la más próxima a la mesa, probable centro de las 
actividades de este tipo. También se ha podido determinar que en la 
habitación hubo un fuego encendido constante, demostrado por el 





análisis, por partículas de carbón vegetal en suspensión que se irían 
depositando y mineralizando posteriormente  (2005: 661). 
 
Parece que un hogar de características similares se encontraría en el 
poblado de Ca N’Olivé (Cerdanyola del Vallès, Barcelona) fechado 
también en el siglo V a.C  (citado en Alonso et alii, 2005: 664), al igual 
que los posibles ejemplos del poblado de La Tallada IV (Caspe, 
Zaragoza)   (Melguizo, 2005; Prados Martínez, 2006). En efecto, situados 
en dos habitaciones abiertas a un patio central, B y D, se han localizado 
dos hogares excavados en la roca y rellenos de arcilla que recuerdan la 
forma de lingote aunque aún están en proceso de estudio (Melguizo, 
2005: 55-56). 
 
Aunque los ejemplos  son todavía escasos las recientes 
publicaciones apuntan el hecho de que los hogares con forma de lingote 
en contextos de hábitats no parecen ser hallazgos extraordinarios y 
limitados y que, por el contrario, la existencia cada vez más amplia de 
ejemplos distintos puede favorecer la identificación de nuevas 
estructuras similares que permita ampliar las perspectivas de estudio. 
 
Altares con tres betilos 
 
Al margen de las estructuras en forma de piel de toro, pueden 
rastrearse, aún de forma escasa, otros altares que repiten modelos 
orientales. Así ocurre con el altar con tres betilos hallado en el 
santuario del Cerro de las Cabezas, en Ciudad Real. Como ya se ha 
indicado consta de una plataforma de piedra sobre la que se apoyan 
tres bloques paralelepípedos de cuarcita que ya se relacionó con los 
altares de tres betilos conocidos en ámbito fenicio-púnico (Moneo et alii, 
2003) (FIG.3.X 1 y 2). 
 
También parece imitar modelos semitas la mesa de ofrendas o “altar 
portátil” encontrada en el yacimiento de Calaceite en Teruel (Lucas, 
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1989) (FIG.3.XI.2). Se trata de una pieza de barro tosco mezclado con 
paja, de la que se desconoce el contexto preciso ya que estaba 
inventariada entre los materiales de la excavación antigua de Bosch 
Gimpera. La mesa se encontró muy fragmentada pero ha podido 
reconstruirse como una plataforma cuadrangular que se apoyaría en 
cuatro pies troncocónicos y que tendría, en cada una de las esquinas, 
pequeños apéndices huecos a modo de cazoletas para contener líquido. 
 
 
Fig. 3.X. 1. Santuario del Cerro de las Cabezas con mesa de ofrenda y altar con tres 








Otro objeto ritual propio de liturgias de tipo oriental parece el 
pequeño altar de caliza de la Illeta dels Banyets en Campello, Alicante 
(FIG.3.XI.1). Aparecido en un contexto claramente cultual, en los 
niveles más recientes del templo B y vinculada a una serie de 
plataformas de piedras  y adobes, algunas enlucidas con una capa de 
barro blanquecino y un pebetero de terracota (Olcina, 1997).  Se trata 
de un altar color ocre muy oscurecido por el fuego, sobre todo en la 
cavidad superior, lo que hace suponer que se trata de un quema-
perfumes (Llobregat, 1984) que estaría apoyado en algún tipo de mueble 




Fig. 3. XI. 1. Altar de perfumes de la Illeta dels Banyents (a partir de Llobregat, 1984: 

















2.3.2 Elementos arquitectónicos relacionados con el sacrificio, 
procedentes del mundo grecolatino 
 
En época íbero-romana se adoptarán formas de altares grecolatinos 
no sólo en santuarios fundados ex novo sino en algunos edificios que 
documentan un culto previo. Esto ocurre, por ejemplo, en el santuario 
de Torreparedones, donde en la cella de un edificio con ocupación desde 
el siglo III a.C y remodelado al modo romano a fines del s. II a.C, se 
encontraron dos aras de piedra decoradas con molduras laterales o 
“pulvini”, con sendas cavidades, en la parte alta, oscurecidas por el 
fuego (Fernández Castro y Cunliffe, 2002: 58) (FIG.3.XII.2). De forma 
similar en el yacimiento de Azaila en Teruel (Cabré, 1925; Beltrán, 
1976; Almagro y Berrocal, 1997:571) Cabré identificó un templo romano 
y otro que denominó “templo ibérico” entre cuyos materiales recuperó 
una “tosquísima ara de piedra arenisca sin inscripción, enjabelgada de 
blanco” (Cabré, 1925: 8-9) (FIG.3.XII.1).  
 
Es posible que se trate de estructuras relacionadas con ritos de 
libación o quema de perfumes, más que con sacrificios cruentos. Esto 
mismo parece apuntar el excepcional altar de mármol griego de 
Castellar de Pontós seguramente destinado a recibir libaciones ante el 
altar-hogar (Adroher et alii, 1993: 41-43) (FIG.3.XIII.1).  
 
De manera más incompleta conocemos la existencia de altares 
monumentales de tipo romano en el santuario de La Luz  (Verdolay, 
Murcia), donde según Lillo estarían situados en un espacio claramente 
grecolatino, inmediatamente delante del edificio. Aunque no se conocen 
con exactitud, se han documentado molduras decorativas, fragmentos 
de una columna toscana sometida a altas temperaturas por combustión 
directa en su parte posterior, y otros fragmentos atribuidos a estos 








Fig. 3. XII. 1.Aras del Cabezo de Azaila (a partir de Beltrán, 2004: 308, Fig. 152); 2. 
Molduras de mármol halladas en el santuario de La Luz (a partir de Lillo, 1993-
94:165, Fig. 6); 3. Altares de Torreparedones (a partir de Fernández Castro y Cunliffe, 




Fig. 3. XIII.  1. Altar de mármol de la Estancia 3 de la casa 1 de Castellar de Pontós y 
detalle de la parte superior del mismo con el rebaje para las libaciones (a partir de 
Pons, 2002: 536 Fig.24.2 y Adroher et alii, 1993: 43, Fig. 8; 2. Reconstrucción 






De forma similar Castelo (1995) ha recogido como elementos 
constitutivos de altares monumentales, algunos fragmentos procedentes 
de contextos funerarios, tales como el “ara de altar” en la sepultura 137 
del Cabecico del Tesoro (Chapa, 1980:255; 1985:86; Quesada, 
1989:21), o el ara de la necrópolis de El Prado (Lillo, 1990:143). 
Atribuidas también a estructuras de este tipo, se encuentran varias 
volutas recuperadas en El Tolmo de Minateda, El Cigarralejo, la Loma, 
los Nietos o La Alcudia de Elche (Castelo Ruano, 1995: 265). 
 
2.4 Altares ctónicos 
 
Para terminar puede citarse otro modelo de altar bien conocido en 
todo el Mediterráneo y el único de los citados que puede asociarse 
directamente con un tipo de culto y de divinidad concreta. Se trata de 
los altares destinados a los dioses ctónicos o telúricos. Suelen ser 
cavidades u hoyos excavados en el suelo, que permiten poner en 
contacto directo las ofrendas con la tierra (Brunaux, 2000; 2005). Son, 
muchas veces, altares dedicados eminentemente a la libación y, por 
tanto, configurados para derramar líquidos de varios tipos, siendo, la 
sangre de las víctimas sacrificadas, uno de los más frecuentes (Ekroth, 
2001; Thuillier, 1991, Burkert, 1985:199-200). Uno de los ejemplos 
más ilustradores de la forma en la que se utilizaban, se encuentra en el 
pasaje de la Odisea en el que Circe instruye a Ulises sobre la manera 
correcta de actuar en el Hades: 
 
 
“Adentrándote en este paraje abre un hoyo que tenga un codo de lado 
y haz en torno suyo una libación a todos los muertos. Primeramente con 
aguamiel, luego con dulce vino y la tercera vez con agua; y espolvoréalo 
de blanca harina. Eleva después súplicas a las cabezas de los muertos 
(...). Así que hayas invocado a los difuntos, sacrifica una oveja y un 
carnero negro, volviendo el rostro al Erebo”  
(Odisea X, 516-538) 
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En la Península Ibérica se conocen algunos altares o, de manera 




Fig. 3. XIV. 1. Cámara subterránea de La Alcudia (a partir de Ramos Fernández, 
1995:18 Fig.8); 2. Planta del departamento 2 del Castellet de Bernabé (a partir de 
Guerin, 2003:17, Fig.28); 3. Orificio para libaciones del santuario de La Encarnación 





En el santuario murciano de La Encarnación (Caravaca de la Cruz, 
Murcia) se produjo el hallazgo de un posible altar de este tipo bajo el 
umbral de la cella del llamado templo B.  Es un agujero oval de 28 por 
20 cm recortado en la roca del cerro y ampliado de forma artificial para 
permitir su uso en fases posteriores. Apareció colmatado por un 
depósito de tierra sin material arqueológico pero en la que los estudios 
arqueobotánicos han logrado detectar la presencia de indicadores 
bioquímicos de leche, probablemente ovina o humana, y de cera de 
abeja. También hay restos de cubiertas de cereales, probablemente 
cebada. En base a estos datos, la cavidad se ha interpretado como un 
altar de tipo ctónico para libaciones de leche, miel y ofrendas de 
naturaleza vegetal (Ramallo y Brotons, 1997: 265) (FIG.3.XIV.3). 
 
De una morfología distinta pero también en relación con cultos a 
divinidades subterráneas, se pueden citar algunas dependencias 
localizadas en edificios singulares como el supuesto bothros del 
departamento 2 del Castellet de Bernabé, localizado en  el ángulo 
sudoeste de la misma estancia en la que se encontraba el hogar 
decorado, ya mencionado (FIG.3.XIV.2). Se trata de una estructura 
rectangular, de 1,7 m² de extensión, repleta de cenizas, y delimitada por 
dos hileras de piedras y adobes. Es posible que, como indica su 
excavador, se trate de un altar cuya función completara la del hogar 
central (Guérin, 2003:17) y la que cumpliera la hornacina de una de las 
paredes de adobes de la habitación  (Bonet, et alii, 1990; Bonet y Mata, 
1997: 138; Guérin, 2003: 17). En esta misma línea habría que citar la 
cámara subterránea del templo de La Alcudia de Elche. Situada un 
poco más al Norte que la mesa de ofrendas de piedra, es una pequeña 
cámara excavada bajo el nivel del suelo hasta una profundidad de 2,43 
metros, con planta rectangular, esquinas redondeadas y paredes 
enlucidas con barro (FIG.3.XIV.1). Una serie de adobes intensamente 
quemados indican la presencia de un fuego continuado en el ángulo SO 
de la cámara (Ramos Fernández, 1995: 9), y su función se ha puesto en 
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relación con los cultos asociados al descenso de la diosa a los infiernos 
(Ramos Fernández, 2001-2002: 118-19). 
 
Por último, hay que mencionar la cueva karstica encontrada detrás 
del templo de La Luz, en Murcia. En la terraza superior cerca del 
edificio, se puede identificar una caverna excavada en la roca base. 
Entre las piedras de la techumbre derrumbada se encontraron huesos 
largos de bóvidos y ovicápridos. La adscripción de este santuario a 
divinidades infernales asociables a Démeter-Perséfone ha permitido 
sugerir que estuviéramos ante una posible estancia o adytum reservada 
a las diosas de los infiernos dentro del culto a estas divinidades (Lillo, 
1993-4: 168). 
 
3.  ESPACIOS DE DEPOSICIÓN TRAS EL CONSUMO 
 
Es frecuente que después de la inmolación de una víctima en el 
altar, el ritual de sacrificio se considere incompleto si no va unido al 
consumo total o parcial de ésta. La comensalidad es parte integrante del 
ritual,  parte del proceso de comunicación que se establece con los 
dioses y con la sociedad en su conjunto. El reparto y el consumo 
reglado de la carne del sacrificio se han señalado como potentes 
trasmisores de mensajes sociales de una forma común a diversas 
culturas (Milano, 1993; Scheid, 1993; Ferrer Albelda, 1996). En el 
mundo clásico, por ejemplo, está bien estudiada la cohesión que 
proporciona, dentro de una comunidad, un banquete al que la divinidad 
está invitada y que está sancionado por el sistema mitológico y legal de 
la ciudad (Detienne y Vernant, 1979; Grottanelli, 1993a).  
 
Si el consumo de los restos de la víctima tiene una naturaleza ritual 
semejante al resto de las fases del sacrificio, es lógico considerar que los 
utensilios, o elementos que participan en esta ceremonia de 
comensalidad están impregnados del carácter sagrado que les da su 





sacrificio Hubert y Mauss señalaban cómo los elementos que participan 
en el ritual son introducidos en el mundo sagrado mediante una serie 
de actos previos que le confieren esa condición (1968: 212-221). La 
víctima, primero, y sus restos, después, se llenan de sacralidad al 
intervenir en el ritual. En este sentido pueden ser ilustrativos algunos 
pasajes de la Biblia que remarcan la condición extraordinaria que 
poseen los objetos consagrados y que especifican el trato especial que 
merecen en función de esta condición: 
 
 “En cuanto al carnero del ritual de consagración, cuece su carne en 
un lugar santo, la carne de la res y el pan de la canastilla se lo comerán 
Aarón y sus hijos (...). Ningún extraño podrá comerlo porque es cosa 
santa. Si queda carne de la víctima ofrecida en el ritual de consagración o 
algún pan hasta el día siguiente, quémalo en el fuego; que nadie lo coma 
porque es cosa santa”.  
(Éxodo, 29, 31-34)  
 
“Ningún profano comerá las cosas sagradas (...)Si uno come sin darse 
cuenta una cosa sagrada, restituirá al sacerdote su valor, añadiendo un 
quinto más. Los sacerdotes no profanarán las cosas sagradas que los 
israelitas hayan ofrecido como tributo al Señor, pues al comer ellos las 
cosas sagradas, cargarían con una falta que exigiría reparación. Yo soy 
el Señor que los santifico”.  
(Levítico, 22, 10-16) 
 
El carácter sacro que proporciona el ritual no desaparece 
inmediatamente sino que se extiende más allá del momento en el que 
éste se realiza. Es así como se explica que la eliminación de los restos 
generados por el consumo de la carne sacrificial deban ser desechados 
con cuidado, sea por el tratamiento particular que requieren en función 
de su participación en la ceremonia (Zografu, 2005:198), o sea porque 
la deposición, y en definitiva el abandono total, se considera parte 
esencial de la práctica de consagración (Bruit, 2005: 39). Es un proceso 
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bien documentado, por ejemplo en el mundo fenicio-púnico donde el 
sacrificio incluye la inhumación de las cenizas de la víctima y del 
mobiliario votivo (Lipinski, 1993:266). 
 
Arqueológicamente es posible localizar contextos en los que se han 
depositado los despojos de una víctima sacrificada y consumida. Se 
trata de hoyos, fosas, pozos u otros espacios en los que se puede 
percibir cierto cuidado tanto en elaborar o elegir el continente de los 
restos, como en la selección de su contenido.  
 
Es habitual que las estructuras que contienen los desechos se 
dispongan de forma subterránea, reutilizando o no elementos previos y, 
muy frecuentemente, habiendo sido selladas intencionadamente desde 
antiguo. En cuanto al contenido, debe ser el resultado de una selección 
particular, procedente de actividades rituales que no siempre podrán 
ser distinguidas de los desechos domésticos ordinarios. Sin embargo, la 
consideración de algunos parámetros esenciales se hace imprescindible 
para tratar de diferenciarlos. Así, se ha señalado la importancia del 
contexto estratigráfico de aparición,  y la asociación de los huesos a un 
ajuar específico vinculado a objetos de tipo votivo, o a elementos 
indicadores de consumo y cocinado, como puede ser la vajilla de mesa y 
de cocina, los cuchillos, los asadores... (Van Andringa y Lépetz, 2003: 
86; Méniel, 2004). Por otra parte, el estudio arqueozoológico de ciertos 
criterios referidos a los propios huesos puede proporcionar también 
indicadores de consumo.  Aunque serán más ampliamente tratados en 
otro de los bloques de este trabajo, se pueden señalar brevemente 
algunos de los más importantes:  
 
- Que los huesos presenten marcas de corte, preferentemente y en el 
caso de que puedan distinguirse, aquellas que se relacionan con las 
pautas de descuartizamiento, evisceración o descarnación de la pieza. 
Los estudios tafonómicos cada vez prestan más atención a la 





a pesar de la variedad de casos existentes, se han podido establecer 
algunas generalidades. Por ejemplo, sabemos que la forma más común 
de descuartizar el esqueleto se hace siguiendo el eje axial de la 
columna, lo que  provoca marcas de despiece en casi todas las 
articulaciones, muy especialmente, a la altura de las escápulas y de la 
cintura pélvica. La separación de la cabeza puede detectarse a partir de 
cortes a la altura de las primeras vértebras cervicales. Las secciones en 
las partes distales de los miembros inferiores o las proximales de los 
metapodios y las falanges, pueden asociarse al proceso de desuello, así 
como los cortes circulares en la base de los cuernos y alrededor de la 
boca. Las huellas de descarnado son frecuentes en los huesos planos, 
en las costillas, en el cuerpo y la base de las apófisis vertebrales y en las 
cañas de los huesos largos. También en las mandíbulas cuando se 
extrae la lengua. Por último, el corte en el abdomen que se hace para 
extraer las vísceras puede dejar marcas visibles en el esternón (Blasco 
Sánchez, 1992; Pérez Ripoll, 1992; Gardeisen, 1999; Chaix, Méniel, 
2005:117-123).  
 
- Que los huesos manifiesten restos de la acción del fuego. La 
exposición de los huesos a un foco de calor puede provocar cambios 
perceptibles en la apariencia de su superficie, en su estructura 
morfológica y en su tamaño. Sin embargo, la protección de la carne, la 
piel o la grasa que cubre el hueso, o una exposición que no sea lo 
suficientemente intensa, pueden hacer que el cocinado pase totalmente 
desapercibido (Chaix, Méniel, 2005). Por otra parte, cuando las marcas 
se producen, su identificación puede resultar muy problemática. Como 
es lógico, no todas las huellas de quemado se relacionan con el 
cocinado y hay que tratarlas con cuidado extremo. Sin embargo, 
algunas pueden ser indicativas. Se ha remarcado, por ejemplo cómo las 
marcas que se producen sólo en los extremos del hueso, pueden indicar 
un resto expuesto al fuego y afectado únicamente en la parte no 




- Que se perciban criterios de selección de los taxones referentes a la 
especie, la edad, o las partes del esqueleto, priorizando aquellos que se 
favorecen cuando el objetivo es el aprovechamiento de la carne. Será 
significativa, por ejemplo, la constatación de una sobre-representación 
de animales como el cerdo, prototipo de víctima destinada a la 
producción de carne y grasa, o de machos jóvenes frente a individuos 
adultos o seniles (Iborra, 2000; Franquesa et alii, 2000). Por otra parte, 
es posible que la selección responda a preceptos o imposiciones de tipo 
religioso que, en general, no contradicen el aprovechamiento óptimo de 
los ganados sino todo lo contrario. Se conoce, por ejemplo, una ley del 
templo de Atenea Polias, que prohíbe matar corderas que no hubieran 
parido ni hubieran sido esquiladas. Se trata, sin duda, de medidas 
encaminadas a evitar el debilitamiento de la cabaña ganadera 
impidiendo la reproducción de animales jóvenes (Jameson, 1988: 102). 
 
Utilizando estos criterios, en la Península Ibérica se pueden citar 
algunos ejemplos de espacios en los que se detectan restos de 
banquetes celebrados en contextos rituales. Se pueden aglutinar en 
torno a los siguientes apartados: 
- Deposiciones rituales donde la clave será la selección y la 
colocación cuidadosa de los restos enterrados. 
- Fosas votivas en las que los restos óseos adquieren un 
carácter de ofrenda en sí mismos o se disponen junto a otros 
elementos votivos.  
- Contextos funerarios 
- Conjuntos en los que las deposiciones carecen de un recinto 
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Cuadro 2  Restos de consumo: criterios de identificación y estructuras relacionadas  
164  
Espacios de deposición tras el consumo 
3.1. Deposiciones rituales 
 
En este apartado se considerarán una serie de depósitos faunísticos 
en los que el carácter ritual podrá inferirse a partir de la combinación 
de la elección premeditada de los restos enterrados y de las 
características formales con las que se produce la deposición. Los 
mejores ejemplos se vinculan a los conocidos depósitos de animales 
jóvenes, sobre todo ovicápridos, que aparecen en contextos ibéricos de 
hábitat, enterrados en hoyos excavados bajo el pavimento y, con unos 
componentes formales similares a los de las inhumaciones infantiles 
con las que sistemáticamente son asociados (Barrial, 1989; Gusi y 
Muriel, 2008).  
 
A pesar de las dificultades que entraña tratar de unificar este 
fenómeno, la mayoría de los trabajos sobre el mismo, insisten en 
esclarecer el sentido o la función que tienen los sacrificios. La 
interpretación general apuesta por ver las deposiciones como ofrendas 
realizadas ante la construcción de nuevos edificios o la reparación de 
los mismos con el objetivo de propiciar la benevolencia de la divinidad 
(Sanmartí y Santacana, 1992: 42-3). De la misma manera se hace 
hincapié en su posible carácter de elemento sustitutorio de las víctimas 
humanas extrapolando una interpretación propuesta para el mundo 
funerario fenicio-púnico. 
 
Para los objetivos de este trabajo se van a dejar de lado estas 
consideraciones y se va a tener en cuenta otra perspectiva del rito, 
centrada en la posibilidad de que los huesos inhumados pertenezcan a 
animales cuya carne haya sido ingerida, y cuyos restos hayan sido 
enterrados posteriormente como parte del ritual. Varios indicios pueden 
apuntar hacia esta posibilidad, aunque conviene señalar primero la 
situación y las características de los depósitos. Los principales ejemplos 
de este tipo de fosas se encuentran en yacimientos del ámbito catalán y 





(Belarte y Sanmartí, 1997; Oliver, 1996; 1997; 2003-04). Los más 
destacados son los siguientes: 
  
- En el poblado de la Penya del Moro (Sant Just Desvern, Barcelona), 
se han localizado fosas excavadas en la roca bajo el pavimento y 
cubiertas por estructuras de piedra o por el propio pavimento. En ellas 
están depositados los restos seleccionados de ovicápridos de distintas 
edades. En algunas se han enterrado sólo los restos del cráneo y los 
pies, en otras el esqueleto completo, y en unas terceras los huesos 
largos, las cinturas y la caja torácica (Barberá et alii, 1989; Miró y 
Molist, 1990; Barberá, 1998; 2000) (FIG.3.XV.1). 
 
- En el yacimiento de Mas Castellar de Pontós (Alt Empordá, 
Gerona), se ha identificado otro caso de posible ofrenda fundacional en 
el vestíbulo del recinto UH10. En este caso se trata de la inhumación en 
fosa de un ovicáprido de tres años y medio, enterrado prácticamente 
completo. Presenta señales de desarticulación y restos de quemado 
(Pons, 2002: 140 y 491).  
 
- En Illa d’en Reixac (Ullastret, Gerona), destacan los depósitos del 
edificio cultual de la zona 15 (Martín et alii, 1997). En el sector 1 se 
excavó una habitación con cuatro fosas cubiertas por el pavimento y 
distribuidas a ambos lados de la puerta que comunica con la antesala. 
Tres de ellas contenían restos de ovicáprido (en una, junto a una 
semilla y una vértebra de pez). La cuarta contenía restos de cerdo, 
algunos vasos pequeños de cerámica a mano y una jarra.  
 
Aunque no cumple exactamente las premisas señaladas para esta 
categoría de depósitos porque no está claro que estuvieran incluidos en 
algún tipo de contenedor específico, merece la pena recordar también 
las concentraciones de fauna de este mismo recinto en su sector 2. Se 
trata de una estancia cerrada interpretada como depósito de ofrendas 
en la que se disponían sobre el suelo una serie de concentraciones 
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óseas, que sus excavadores han asimilado a ofrendas depositada 
directamente sobre el suelo o bien en algún tipo de material perecedero. 
La primera de ellas apareció en el extremo NO de la habitación y 
constaba de una serie de restos de équido en perfecta conexión 
anatómica junto a “otros individuos adultos de diferentes especies”. En 
el extremo SO del mismo recinto se encontró otro depósito con un 
cráneo y diversas falanges de suido, asociados a un conjunto de vasos y 
una jarra a mano (FIG.3.XV.2). Al Este de esta última concentración 
hay un nuevo conjunto de huesos de ovicáprido, situándose todo en la 
misma estancia en la que aparecen varios restos humanos, páteras, un 
ungüentario y una espada de La Tène (Martín et alii, 1997: 51).  
 
Además del llamado recinto 15 se deben destacar otras tres fosas 
localizadas en distintas habitaciones del poblado, el recinto 5A/12, el 
5A/1 y el sector 10/2. Las dos primeras fosas contenían ovicápridos 
jóvenes casi completos y la tercera dos ovejas adultas con restos de 
desarticulación en el fémur, el radio y la ulna (Casellas, 1995: 53, 
Martín et alii, 1999: 30, 53 y 55).  
 
- En el yacimiento de  Alorda Park (Calafell, Tarragona), se han 
encontrado varias “ofrendas de fundación” puestas en relación con la 
construcción de diversas habitaciones (Sanmartí y Santacana, 1987a: 
24; 1992: 292-98). Sin embargo, el espacio más llamativo es el 
denominado recinto A. Se trata de un espacio rectangular en el que se 
han documentado varias remodelaciones. Asociado a la primera fase, se 
encuentra una estructura troncocónica (45 cm de altura, 40 cm diam. 
de la base) revestida de arcilla  y apoyada sobre el pavimento, junto a la 
cual se disponen cuatro hoyos excavados en el suelo. Tres de ellos 
contienen restos óseos. En dos se localizó el cráneo y las extremidades 
de ovejas muy jóvenes junto al fémur de un niño de menos de un año, y 
en el tercero, el esqueleto completo de un perro de edad infantil. El 






La presencia de un segundo suelo evidencia la remodelación de la 
estancia y la vinculación de éste hecho a una nueva ofrenda de 
fundación. En esta ocasión, los restos óseos de una oveja de entre cinco 
y seis meses se encontraron depositados en un agujero con una losa 
plana al fondo (Ibidem: 26). El suelo de esta fase sigue en relación con 
la estructura troncocónica junto a la que ahora se añade un hogar 
cuidadosamente preparado, revestido de barro, sin fragmentos 
cerámicos y limpio de desechos de alimentos. Además, se documenta 
un agujero circular en línea con la estructura troncocónica, y en uno de 
los lados de la habitación. Se ha atribuido al hueco dejado por un pilar 
o un tronco de árbol (Sanmartí y Santacana, 1987a y b; 1992). 
 
- En la Moleta del Remei de Alcanar (Montsiá, Tarragona), 
perteneciente a un nivel de ocupación antiguo (s. VII- 1º mitad del VI 
a.C), se ha excavado una habitación de planta rectangular con un 
vestíbulo de entrada y una habitación principal. En esta estancia se 
documentaron varios elementos llamativos entre los que destaca una 
estructura de combustión circular de tierra rubefactada con un lecho de 
cantos rodados y un reborde de arcilla. Junto a ella apareció otra 
estructura de combustión, esta vez rectangular, delimitada por muretes 
de piedra. La deposición animal se encontraba en una cista rectangular 
formada por lajas de piedra hincadas en el pavimento. El conjunto de 
restos estaba formado por las extremidades y el cráneo de un ovicaprino 
joven, una costilla de bóvido y dos vértebras de espárido. Además, había 
cerámica a mano informe y “material fenicio”. El conjunto se 
encontraba sellado por un lingote de plomo rectangular.  Junto a la 
cista, se disponía una nueva concentración formada por las 
extremidades y el cráneo de otro ovicáprido joven (5-9 meses), sin 
marcas de descarnación o fuego. Por último, en el ángulo NO del mismo 
edificio se documentó un enterramiento infantil excavado en el 





- En el yacimiento del Puig de la Nau (Benicarló, Castellón) se han 
excavado distintos depósitos animales (Oliver, 2006: 212-13) de los que 
se pueden destacar los encontrados en los recintos 21000, 38000, 
40000 y 59000. Junto al umbral del muro B del recinto 21000, en el 
nivel de preparación del pavimento y cerrado por un suelo muy 
consistente de tierra apisonada, aparecieron los restos de un cordero 
casi completo que no se ha dudado en interpretar como el “sacrificio 
ritual de un ovicáprido” (Oliver y Gusi, 1995: 94; Oliver y Gómez, 
1989:59) . 
 
En el recinto 38000, se encontraron dos inhumaciones infantiles 
debajo de las cuales se documentaron sendos enterramientos de cerdo 
(38028 y 38035), uno de los cuales estaba marcado por una estructura 
de piedra (FIG. 3.XV.3). Junto a la esquina NO de la misma habitación, 
había otro enterramiento dispuesto en una oquedad de la roca natural 
(38038). En la esquina del muro norte con otro muro medianero se 
disponía un cuarto depósito (38033) delimitado con un círculo de 
pequeñas piedras (Oliver, 2006:34). 
 
En el recinto contiguo, 40000, junto al muro que comparten las dos 
estructuras, se encontró, bajo el pavimento, un nuevo enterramiento de 
cerdo en un pequeño recoveco de la roca natural (Ibidem, 40-41). Por 
último es interesante destacar la acumulación de restos de un nuevo 
suido en el recinto 59000, situado en el estrato de nivelación del 
pavimento y asociado a un hogar muy destruido, en un espacio del que 
Oliver resalta que estaba vinculado a la producción e interpreta como 
propiciatorio (Ibidem: 83). 
 
- En el poblado de Turò de Ca n’Olivé de Montflorit (Cerdanyola del 
Valles, Barcelona) aparecieron los restos del esqueleto más o 
menos completo de un ovicáprido empotrados en el pavimento 





molino giratorio. Además, sobre el depósito se disponía un huevo 
de gallina (Barrial y Cortadella, 1986). 
 
 
Fig. 3. XV. 1. Penya del Moro. Depósito del sector U (a partir de Barberá, 2000:156, 
Fig.84); 2. Illa d’en Reixac. Ofrenda del sector 2 esquina SO (a partir de Martín et alii, 
1997, Lam.1.2); 3. Puig de la Nau. Ofrenda del recinto 38 (a partir de Oliver, 2006: 
265, Foto 32). 
 
En general, la consideración de determinados parámetros permite 
apuntar la posibilidad del consumo de estos animales, al menos para 
algunos casos. Este hecho ha sido señalado con anterioridad en el 
estudio de las fosas de  yacimientos como la Penya del Moro, en el que, 
al menos aquellas fosas en las que se han depositado sólo los restos del 
cráneo y las patas, han sido atribuidas a restos de consumo (Barberá et 
alii, 1989:164; Miró, Molist, 1990: 316).  
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Los principales elementos a valorar se refieren a los datos 
faunísticos. En efecto, el estudio detallado de los restos óseos que 
componen los depósitos, es un indicador de primer orden para revelar 
la existencia de este tipo de prácticas. En algunos huesos se ha 
señalado, por ejemplo, la presencia de huellas de carnicería. Para los 
restos de la ofrenda de la UH10 de Pontós, se señalan marcas de 
“desarticulación” en la escápula izquierda y de decapitación en uno de 
los cóndilos occipitales (Pons, 2002: 491). La oveja enterrada en la fosa 
139 de la Illa d’en Reixac presentaba trazas de desarticulación en el 
fémur y los dos individuos del sector 10/2 tenían marcas de este tipo en 
el fémur, el radio y la ulna (Casellas, 1995: 90).  
 
Por otro lado, la estimación global de la edad de los restos 
inhumados permite hacer algunas consideraciones. Para los depósitos 
de los yacimientos mencionados anteriormente se han recogido un total 
de 56 individuos diferentes (ver inventario Anexo1 ) en los que se ha 
































































La distribución reflejada en el gráfico permite comprobar que los 
animales de la muestra no son exclusivamente individuos infantiles o 
juveniles sino que, por el contrario, hay subadultos e incluso adultos en 
un número similar. Según esto, no parece existir  un patrón de edad 
definido para los animales enterrados y, por tanto, éstos no se 
escogerían en base exclusivamente a su edad temprana, por ejemplo 
por su similitud en este aspecto con los niños inhumados en las fosas. 
La diferencia es evidente si se compara con los depósitos faunísticos del 
Tofet púnico de Tharros en el que los animales sacrificados, siempre 
ovicápridos, están entre los 7 y los 27 días con una probabilidad del 
95% (Fedele y Foster, 1988:37). En el caso ibérico la mayor diversidad 
permite apuntar que los criterios de selección responden a otras 
necesidades que quizá puedan ponerse en relación con la ingesta de su 
carne.  
 
Por otro lado los restos esqueléticos elegidos para la deposición, son 
también significativos. Los depósitos cuentan con una variedad de 
partes esqueléticas que incluyen desde el enterramiento de la carcasa 
completa o prácticamente completa, aunque no necesariamente en 
conexión anatómica, hasta fragmentos del cuerno o la mandíbula. Sin 
embargo, hay que subrayar la recurrente combinación de fragmentos 
del cráneo y de las partes inferiores de las extremidades (metápodos y 
falanges) (Gráfico 2), que suponen las partes del esqueleto separadas en 
primer lugar cuando se descuartiza un animal. Se trata de restos con 
escaso contenido cárnico y que, por tanto, pueden desvincularse de 
forma temprana del proceso de cocinado y aprovechamiento para el 
consumo. Por otra parte, son restos capaces de conservar más 
fácilmente su integridad y su poder para dar testimonio del ritual 
celebrado. No se puede olvidar el contenido simbólico que se le atribuye 
a determinados huesos, sobre todo el cráneo, capaces de jugar un papel 
protagonista en las ceremonias de sacrificio. En el mundo púnico está 
atestiguada  como la decapitación de la víctima finaliza con la 
consagración de su cabeza en el altar (Lipinski, 1993:265 con ejemplos 
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iconográficos). Así, es posible que se elija la cabeza y los pies de la 
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Se ha señalado anteriormente cómo también el ajuar, 
fundamentalmente cerámico, que se vincula con las fosas de deposición 
puede ser otro elemento importante para determinar la posibilidad de 
un banquete. Sin embargo, asociar ajuar a este tipo de deposiciones de 
animales no resulta sencillo. Dentro de las fosas no suele haber nada al 
margen de los restos óseos. En algunas ocasiones se ha podido 
documentar además de los huesos del individuo principal, otros restos 
como la semilla y la vértebra de pez que aparecieron junto a los restos 
de ovicáprido en una de las fosas de Illa d’en Reixac, la costilla de 
bóvido y las 2 vértebras de espárido que se mezclaban con el cráneo y 
las extremidades de un ovicaprino joven en la Moleta del Remei, o las 
conchas que se asociaban a algunos inhumaciones en Alorda Park. Sólo 
en algunos casos se han descrito fragmentos cerámicos dentro de los 
mismo depósitos como en el interior de la cista de la Moleta del Remei, 
donde se han recogido materiales descritos sin muchas especificaciones 







Por otra parte, falta información bien detallada sobre la situación del 
ajuar cerámico en los recintos en los que se disponen las inhumaciones. 
En la Penya del Moro no se ha publicado ninguna asociación de este 
tipo (Barberá, 2000). Para los recintos de la Illa d’en Reixac se nombran 
pequeños recipientes a mano de sección troncocónica asociados a una 
jarra, tratándose de un ajuar que pudiera estar más vinculado con la 
libación que con comida (Martín et alii, 1997: 51). En el Castellar de 
Pontós se conocen porcentajes de las distintas categorías funcionales. 
Para la habitación con la ofrenda de fundación, UH10, se ha recuperado 
poco material arqueológico (8 recipientes) debido al fuerte grado de 
erosión, y, por tanto, la muestra está muy sesgada. Sin embargo, se 
observa que las categorías más importantes son las de la vajilla de mesa 
y de cocina, con un 31% y un 44% respectivamente, frente al 25% de la 
cerámica de almacenaje. Entre los recipientes encontrados en la 
habitación, se destaca un askos (Pons, 2002: 140). Puede ser indicativo 
notar que los porcentajes de este recinto son muy semejantes a los de la 
habitación cultual de la casa 1. En el departamento 3 se señalan las 
siguientes proporciones: cerámica de mesa 31,8%, cocina, 40,4%, 
almacenaje 24,6, otros 3,2% (Ibidem: 130).  
 
3.2.  Fosas votivas  
 
En este segundo grupo de deposiciones, los objetos inhumados se 
seleccionarán en función de su carácter de ofrenda pero no se 
dispondrán de manera colocada en el recinto en el que se sitúan, sino 
que se acumularán en ellos, se “juntarán y amontonarán” según la 
acepción del diccionario de la RAE. Se trata de un matiz relevante, ya 
que puede llegar a distinguir acciones rituales distintas. En el primer 
caso la deposición atiende a la forma en la que los objetos inhumados 
quedan situados en la tierra. Lo ritual podrá identificarse por el aspecto 
formal y, escrupulosamente repetido, con el que se realiza la deposición. 
En el segundo caso será, en cambio, la calidad y la cantidad de los 
objetos que forman el depósito, lo que permitirá reconocer su carácter 
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sagrado. Se trata de espacios que se rellenan intencionadamente con 
objetos que se ofrecen a la divinidad por su alto valor intrínseco o que 
se fabrican ex profeso para ser consagrados dotándoles de un valor 
simbólico (Rouse, 1976: 352-369). Los restos de fauna que testimonien 
un consumo alimenticio también pueden estar presentes en estos 
contextos. 
 
La acumulación en fosas – favissae- de objetos votivos o de carácter 
ritual, puede ser el resultado de acciones destinadas a liberar el espacio 
de exposición en el que se sitúan de forma ordinaria, una vez que éste 
ha sido saturado o como respuesta a acciones de ocultación 
premeditada con el fin de evitar su profanación ante situaciones de 
peligro más o menos inminente. En efecto, no es infrecuente que las 
ofrendas y los objetos de naturaleza sagrada – los sacra-, sean 
escondidos o trasladados cuando el mantenimiento  escrupuloso del 
culto no se puede asegurar. Es sabido que en la Antigüedad la 
salvaguarda del propio orden sagrado se convierte en una necesidad 
perentoria en momentos de incertidumbre para una comunidad. Tito 
Livio, por ejemplo, decía lo siguiente sobre la reacción de los sacerdotes 
romanos cuando, a principios del siglo IV a.C, la entrada de los galos en 
la ciudad se sabe inevitable:  
 
 “Entretanto el flamen de Quirino y las vírgenes vestales, sin 
preocuparse de sí mismos, preguntándose cuáles de los objetos sagrados 
debían llevar consigo y cuáles debían dejar porque no tenían fuerzas 
para llevárselos todos, y qué escondrijo les serviría de protección segura, 
opinaron que lo mejor era meterlos en tinajas y enterrarlos en una capilla 
próxima a la casa del flamen de Quirino dónde aún hoy es una 
profanación escupir” 
 Livio, V, 40, 7-8 
 
La clausura respetuosa de un lugar de culto por los propios fieles 





del espacio. Sólo el acuerdo con la divinidad y, por tanto, la 
ritualización del proceso, puede garantizar la eficacia del mismo. Esta 
ritualización es también la que deja constancia arqueológica de su 
existencia. En efecto, en algunos lugares de culto se han documentado 
procesos de destrucción no violenta que permiten ver la intención de 
sus propios devotos por cesar la actividad religiosa de forma controlada. 
En la Península Ibérica, un buen ejemplo lo proporciona el santuario de 
Cancho Roano. La identificación de las distintas fases constructivas del 
edificio, ha permitido documentar la cuidadosa amortización que pone 
fin a las diferentes estructuras. Así, cada remodelación va precedida de 
la retirada de las cubiertas de las habitaciones antiguas, el desmonte de 
los alzados de los muros y, finalmente, la explanación del derrumbe 
hasta generar una plataforma firme. También se ha observado cómo los 
altares se amortizan con arcilla y los objetos del santuario, se retiran 
(Celestino, 2001: 37). La destrucción del último edificio – Cancho Roano 
A – es la mejor conocida y la que proporcionó datos más llamativos en 
este sentido. Se observó, por ejemplo, cómo se había tapiado la puerta 
de entrada y el resto de los vanos del edificio, situando escarabeos en 
algunos de ellos (Ibidem: 52; Celestino et alii, 1996; Celestino, 
1997:370). Actividades parecidas se han reconocido en otros complejos 
cultuales de época orientalizante como el del Carambolo Alto 
(Fernández y Rodríguez, 2005: 119) o el de Coria del Río (Escacena, 
2006: 132-33). 
  
Entre estas acciones, no es extraño que la comida comunitaria 
juegue un papel importante. Es de sobra conocido el componente 
cohesionador del banquete, que puede adquirir una relevancia especial 
en situaciones de inestabilidad para el grupo. En esa misma línea, 
también supone una manera indicada de dar relieve a hechos 
importantes para la comunidad, como la clausura de un lugar de culto 
común.  Por esto, en ocasiones, los restos de un banquete pueden 
rastrearse en los mismos depósitos y junto al grupo de elementos 
votivos que resultan de una ocultación intencionada. 
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Sin embargo, una vez más, resulta imposible inferir en una única 
dirección a partir de restos faunísticos en contextos rituales. La 
posibilidad de un banquete no puede evitar considerar otras opciones 
que expliquen de forma verosímil la presencia de estos restos. Es 
factible que los depósitos se hayan formado a partir de la reunión de 
una serie de ofrendas –también de tipo alimenticio-  que se consagran 
en el momento en el que se arrojan al interior del depósito.  
 
El hecho de lanzar al vacío, de precipitar una ofrenda, está 
ampliamente atestiguado en la Antigüedad y se ha relacionado con 
poderes ctónicos, atmosféricos, o marinos especialmente dotados de la 
capacidad de absorber o  “engullir” los elementos ofrecidos de esta 
manera (Koch Piettre, 2005: 85). Sabemos, por ejemplo, que el cráter de 
un volcán o una grieta en el santuario ateniense de Zeus Olímpico, eran 
receptáculos apropiados para el lanzamiento de ofrendas: 
 
“Allí se abre el suelo aproximadamente un codo, y dicen que después 
de las grandes lluvias que tuvieron lugar en tiempos de Decaulión se 
deslizó por este lado el agua, y arrojan allí todos los años harina de trigo  
mezclándola con miel”  
Pausanias, I, 18, 7 
 
 “Esta misma característica muestran los cráteres del Etna; En efecto, 
dejan caer en ellas objetos de oro y plata, y víctimas de todo tipo; si el 
fuego las recibe y las consume, se ponen contentos, en la idea de que 
parece un buen signo; pero, si rechaza lo que es arrojado, consideran que 
el hombre en cuestión sufrirá una desgracia”  
Pausanias , III, 23, 8-9 
 
Los depósitos subterráneos de ofrendas pueden responder a estos 
mismos principios. En la Península Ibérica, hay algunos ejemplos y, 
aunque no son abundantes, algunos están  vinculados a restos de 





una de las calles del poblado ibérico de El Amarejo, en Albacete 
(Broncano y Blánquez, 1985; Broncano, 1988; 1989). Se trata de una 
oquedad de más de tres metros de profundidad, que se excavó en la 
roca de una de las terrazas superiores del yacimiento, a los pies de tres 
departamentos de habitación. El pozo se encontraba cubierto por una 
estructura de piedras casi circular que se adosaba al muro de uno de 
los departamentos. En su interior, junto a una cantidad enorme de 
restos cerámicos, y otros materiales como fusayolas, pondera, agujas, 
objetos de adorno, etc, apareció un gran número de restos óseos de 
distintas especies que incluyen suidos, ovicápridos, bóvidos, 
lagomorfos… pero también individuos de especies como aves, anfibios, 
cánidos y équidos (FIG.3. XVI). 
 
Su excavador defiende que los restos deben interpretarse como 
viandas depositadas para la divinidad, ya que no hay grandes 
proporciones de un mismo animal, o indicios de un animal entero. 
Además, se trata de individuos en edad infantil o juvenil (Broncano, 
1989: 62) y hay muchos huesos “quemados o carbonizados” (Ibidem: 69) 
(según datos del informe de fauna, son en realidad algo más de un 12% 
del total). En general estas razones no son suficientes para desechar 
completamente la hipótesis de un consumo de, al menos, algunos de los 
individuos documentados. 
 
En primer lugar se trata de animales que han sido aparentemente 
despiezados. Aunque no se mencionan marcas de corte en ningún 
hueso, tampoco se localizan restos en conexión anatómica a excepción 
de algunas extremidades de anfibios. Por otra parte, en la muestra hay 
representación de casi todas las partes anatómicas para la mayoría de 
las especies presentes, aunque no haya individuos completos. No se 
percibe una preferencia por determinadas zonas del esqueleto, por 
ejemplo, con más contenido cárnico (como ocurre con el fémur en 
Grecia). En el pozo han sido introducidas de forma indiscriminada tanto 
las partes apendiculares, como los restos del esqueleto axial, tanto los 
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elementos que se desechan en la primera desarticulación (cráneo, 
partes inferiores de las extremidades, falanges), como los restos que se 
separan en el despiece y la posterior división en cuartos (extremidades, 
escápulas, pelvis, costillar).  
 
 






Aunque la ofrenda no puede descartarse, es posible que estamos 
ante un conjunto procedente de los desechos de un consumo, como 
parece indicar la representación de todas las partes del esqueleto, en el 
que, además, no pasa mucho tiempo entre la ingesta del alimento y el 
lanzamiento de los restos al pozo, si atendemos a la localización de 
huesos de difícil conservación por su fragilidad como las costillas de las 
aves o las vértebras de pez. 
 
No sabemos si se enmarca en una práctica ritual repetida en el 
tiempo o los restos que conservamos pertenecen al momento de 
amortización final ya que, el funcionamiento ordinario del pozo, no está 
claro. Broncano (1989) defiende que los objetos se irían lanzando al 
fondo de la estructura dónde se situaría una hoguera como parecen 
apuntar las paredes manchadas con restos de fuego y, de la misma 
forma que se conocen en otros contextos parecidos tales como los silos 
votivos de Mas de Castellar de Pontós (Adroher et alii,1993). En algún 
momento, el pozo sería manipulado y vaciado parcialmente, removiendo 
su contenido originario y haciendo imposible la distinción de una 
estratigrafía. Esto justificaría la dispersión en altura de fragmentos 
cerámicos de una misma vasija y el hecho de que algunos de ellos se 
encontraran fuera del pozo (Broncano, 1989: 31-33). Sin embargo, 
cómo ya ha indicado Blánquez (1996), es posible que el depósito se 
realizara de una sola vez en la fase final de amortización del pozo, lo 
que explicaría la uniformidad del relleno. Como quedó demostrado en la 
publicación monográfica gracias a la datación de la cerámica, la 
clausura del pozo coincide con el momento final de la vida del poblado. 
En este contexto, es factible que los restos que conservamos, entre ellos 
los elementos óseos, fueran depositados en algún tipo de  ceremonia de 
clausura a la manera de las anteriormente señaladas, en la que la 
ingesta de carne esté relacionada con estos últimos momentos. 
 
Si observamos el resto de elementos depositados, prestando especial 
atención a los recipientes cerámicos, se puede añadir nueva 
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información en este sentido a pesar de que los porcentajes de los que 
disponemos para el ajuar cerámico se refieren a tipos de producción y 
no a categorías funcionales de los recipientes. El análisis tipológico  
realizado señala que, aparte de algunas vasijas como los vasos 
importados, los askoi o los llamados “sacaleches” que se consideran 
objetos votivos en sí mismos,  los restantes debieron servir  para 
“contener las ofrendas propiamente dichas” (Broncano, 1989: 207). Sin 
embargo, no sería difícil relacionar con la elaboración y el consumo de 
alimentos, elementos como la veintena de platos documentados, los dos 
kylikes áticos y las numerosas ollas y cazuelas de cerámica de cocina. 
 
Aunque fuera del ámbito ibérico, el depósito de Garvão, al sur de 
Portugal, proporciona un paralelo interesante. Se trata de una fosa 
ovalada construida a base de bloques de pizarra y, que según sus 
excavadores, formaría parte de las dependencias de un santuario 
ubicado en lo alto del cerro en el que se sitúa el yacimiento. Dentro de 
la fosa apareció un conjunto faunístico para el que carecemos de un 
estudio pormenorizado, un cráneo humano y gran cantidad de cerámica 
rota intencionadamente. Entre la cerámica pueden citarse grandes 
vasos contenedores, cuencos, oinochoe, además de quemadores y piezas 
plásticas. Los autores hablan de un depósito realizado de una sola vez, 
en una única fase a finales del s.III a.C, sellado con tierra y bloques de 
piedra. Esto se pone en relación con un posible ritual de sacralización y 
amortización del espacio sagrado (Beirão et alii, 1985-86; 1985). 
 
Igualmente podría citarse el conjunto aparecido en el foso perimetral 
que rodea el edificio de Cancho Roano. Su excavación recuperó una 
enorme concentración de restos de fauna procedentes de varios 
individuos de ovicápridos, bóvidos, suidos, équidos y cérvidos, todos 
ellos con evidentes marcas de carnicería. Junto a los huesos se 
exhumaron abundantes fragmentos de cerámica pertenecientes a 
recipientes contenedores, platos y pequeños vasos. El depósito estaba 





vida del complejo y su configuración se ha puesto en relación con la 
celebración de una gran comida comunitaria englobada en las 
actividades de clausura intencionada de Cancho Roano (Celestino, 
2001:52-53). 
 
A una escala distinta, se ha localizado otro depósito de estas 
características en Mas Castellar de Pontós. La casa compleja 1 ha 
proporcionado toda una serie de dispositivos con aparente función 
cultual. Se han excavado un conjunto de estructuras de combustión, 
entre las que destaca una de tipo rectangular, de mayores dimensiones 
y distinta factura que las demás y localizada en posición central con 
respecto a la estancia. Junto a ella se encontraba un contenedor de 
agua de boca circular excavado en la tierra y recubierto de una capa de 
arcilla, un altar de mármol del Pentélico en forma de columna jónica y 
lo que parece ser una fosa de ofrendas en la que se acumulaban una 
gran cantidad de fragmentos óseos de perro (Adroher et alii, 1993; Pons, 
1997; Pons, 2002:129). Algunos fragmentos pertenecientes a la 
mandíbula, el atlas y los metacarpianos, están quemados y de la 
coloración se desprende que estuvieron en contacto directo con el fuego 
por lo que se ha supuesto que después de ser expuestos al foco de 
calor, fueron recuperados y enterrados. Además de los signos de 
alteración térmica tienen marcas de haber sido descuartizados y 
probablemente consumidos (Pons, 2002: 538). Parece que estamos ante 
un nuevo ejemplo de desechos de animales consumidos en un contexto 
ritual y, por su carácter especial, recogidos para conservarse y ser 
enterrados juntos. 
 
La vajilla de mesa en este recinto remite, más bien, a actividades 
relacionadas con la bebida, según parece indicar la abundancia de 
producciones campanas, de Rosas y de la costa catalana (Pons, 
2002:129-130). Seguramente la libación tiene un papel importante en el 
culto allí desarrollado. No se puede olvidar que el altar de mármol tiene 
un rebaje en su parte superior apropiado para recibir el vertido de las 
182  
Espacios de deposición tras el consumo 
libaciones (Adroher et alii, 1993: 43) y en el que se han identificados 
residuos de sangre (Pons, 2002:550).  
 
Es posible que otras fosas votivas se localizaran también en alguno 
de los santuarios ibéricos excavados desde antiguo. Sin embargo, y, 
aunque en ellos la presencia de exvotos parece una constante, lo cierto 
es que los sistemáticos expolios a los que fueron sometidos, no 
permiten tener una idea clara sobre la situación en la que se 
encontraron. En algunos yacimientos como el santuario de Castellar de 
Santisteban, en el paraje jienense de los Altos del Sotillo, parece que 
estarían acumulados en algún tipo de fosa. Lantier escribía lo siguiente 
sobre la acumulación de exvotos y cerámicas que se concentraba 
delante de la cueva principal: 
 
 “Todos estos objetos – el hecho es indudable – han sido 
sistemáticamente arrojados fuera del recinto sagrado. Al cabo de un 
cierto tiempo, en efecto, ante el creciente número de las ofrendas 
traídas por los fieles, se hacía necesario desembarazar el santuario de 
los presentes que lo colmaban. Por otra parte, como no se quería 
desechar simplemente objetos que podían entrar de nuevo en 
circulación, se abría a este efecto una fosa en un rincón del recinto 
sagrado o en el exterior y se enterraban allí las ofrendas frecuentemente 
después de haberlas roto. Todo lo que había pertenecido a la divinidad 
era sagrado – en virtud del hecho mismo -, y como tal estaba excluido 
para siempre del mundo profano. (...) en España se pueden citar, aparte 
de nuestro santuario, los depósitos de Despeñaperros y el Cerro de los 
Santos” (Lantier  1917: 34-5). 
 
La presencia concentrada de exvotos ha permitido reinterpretar 
igualmente como favissae algunas dependencias de lugares de culto 
excavados desde antiguo como la habitación H-11 del santuario de El 
Cigarralejo en la que parece que estaban enterrados en un pequeño 





metálicos y cerámica griega (Blánquez y Quesada, 1999: 59), o el 
departamento 12 del Tossal de Sant Miquel de Liria, un pozo de dos 
metros de profundidad relleno sobre todo de figuras de terracota 
(Aranegui, 1997). 
 
Efectivamente, no sería extraño que fosas con ofrendas de distinto 
tipo existieran en estos lugares de culto. Sin embargo, resulta muy 
complicado poder analizar el tipo de ritual con el que estarían 
relacionadas. En ninguno de estos casos hay referencias a  restos de 
tipo faunístico entre los elementos de ofrendas (Lantier, 1917; Nicolini 
et alii, 2004)  Es difícil saber hasta qué punto es una carencia motivada 
por su ausencia efectiva o por una metodología poco preocupada en 
recoger y registrar elementos faunísticos (Chapa, 1990: 249). La 
presencia de banquetes en estos contextos debe permanecer, de 
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3.3 Contextos funerarios  
 
El tercer caso de depósitos en los que los restos de fauna pueden 
estar asociados con el consumo ritual de los animales sacrificados, debe 
buscarse en los ámbitos de tipo funerario. En esta ocasión no será ni  la 
calidad de los restos depositados, ni las características formales de la 
deposición lo que determine la naturaleza ritual del depósito. Por el 
contrario, el argumento fundamental será externo al conjunto y deberá 
inferirse a partir de los elementos contextuales.  
 
El ámbito funerario tiene algunas particularidades que justifican la 
individualización de los posibles desechos de consumo localizados en él. 
La principal es que la intencionalidad religiosa y el componente ritual 
pueden considerarse como un apriorismo. Es posible valorar los 
indicios de consumo hallados en necrópolis como procedentes de 
acciones de naturaleza ritual en función principalmente del espacio 
funerario en el que se encuentran y que, como es sabido, no pueden 
explicarse al margen de la ritualización que los origina y los define. Un 
banquete cuyos restos quedan en un contexto funerario será explicable 
casi con toda seguridad a partir de acciones generadas por un rito. 
 
Podemos afirmar con ciertas garantías, que los restos de esta clase 
se enmarcan dentro de las ceremonias fúnebres en honor del difunto en 
las que la comida puede estar presente, bien en forma de banquete, 
como está documentado para el mundo griego (Kurtz y Boardman, 
1971: 146), o bien en forma de ofrenda alimentaria (idem, 215). Los 
restos pueden estar incluidos en la misma sepultura, dentro de la urna 
con los restos del difunto o en el nicho junto al ajuar, o bien pueden 
haber sido depositados en silicernia y depósitos funerarios de otro tipo.  
 
Por lo que conocemos del ritual funerario ibérico sabemos que, 
después del proceso de cremación en el ustrinum, se procedía  a la 





introducir dentro de la urna otros objetos que formasen parte del ajuar 
personal del difunto, o que hubieran tenido un papel destacado en el 
ritual (Chapa y Pereira, 1992: 440-41). De esta manera, en algunos 
casos aparecen restos de fauna con las cenizas que pueden proceder de 
una cremación conjunta en la pira funeraria y una recogida también 
conjunta en la que no sería difícil que se incluyeran  restos de este tipo, 
de forma intencionada o no. Es ilustrativo, en este sentido el testimonio 
que nos proporciona la Ilíada para los funerales de Patroclo. Después de 
que la pira  haya ardido toda la noche, Aquiles da instrucciones para 
evitar confundir los restos del difunto con los demás objetos que se 
quemaron junto a él:  
 
“Primeramente, apagad con negro vino cuanto de la pira alcanzó la 
violencia del fuego; recojamos después los huesos de Patroclo Menetíada, 
distinguiéndolos bien – fácil será reconocerlos, porque el cadáver estaba 
en medio de la pira y en los extremos se quemaron confundidos hombres 
y caballos-, y pongámoslos en una urna de oro, cubiertos por doble capa 
de grasa, donde se guarden hasta que yo descienda al Hades”. 
Ilíada, Canto XXIII 
 
Es más habitual, sin embargo, que los restos no estén dentro de la 
urna, junto a las cenizas, sino en el nicho formando parte del ajuar del 
difunto. Tenemos ejemplos en la Península aunque no son 
especialmente abundantes en comparación con el porcentaje de 
necrópolis ibéricas excavadas. A juzgar por los resultados de las 
excavaciones más recientes, parece que esto se corresponde más con un 
problema de metodología que con la realidad del registro funerario. 
Encontramos estudios de fauna asociados a este tipo de yacimientos en 
Estacar de Robarinas (Molero Gutierrez, 1988),  Castellones de Céal 
(Morales et alii, 1991) y la cámara de Hornos (Molinos y Ruiz, 2007), en 
Jaén, en El Cigarralejo (Morales et alii, 1983) y Coimbra del Barranco 
Ancho, en Murcia (García Cano, 1999), en Pozo Moro en Albacete 
(Alcalá Zamora, 2003; Morales, 2003), en el Turó dels Dos Pins en 
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Barcelona (Miró, 1992) y en el silicernium de El Molar en San Fulgencio, 
Alicante (Monraval y López, 1984). 
 
En algunos de estos yacimientos, los restos de fauna se incluyeron 
dentro de la urna cineraria. Así ocurre en la necrópolis catalana de Turó 
dels Dos Pins, donde la tumba 51 y la 60 documentaron huesos largos 
de ovicáprido y cáscaras de huevo dentro de varios contenedores  (Miró, 
1992; García i Roselló, 1993). En Coimbra del Barranco Ancho (Jumilla, 
Murcia) la tumba 55 y la 70 tienen restos de fauna quemada tanto en el 
interior del nicho como de la urna funeraria (Paz, 1999). También en 
Pozo Moro, hay restos faunísticos en urnas de varias tumbas. En la 
tumba 3F6 se encontró un cerdo muy joven. En la sepultura 4F8, la 
urna contenía el radio de una oveja y la tibia de un cerdo, ambos de 
edad infantil. Por último, la urna de la tumba 4F9 contenía el esqueleto 
casi completo  de varios individuos, por lo menos una oveja, una cabra, 
un ovicáprido indeterminado y un cérvido (Morales, 2003). 
 
En cuanto a los depósitos de ofrendas y los silicernia registrados en 
las necrópolis, puede indicarse que se trata de conjuntos formados 
exclusivamente por restos faunísticos o de banquete enterrados en 
espacios semejantes a los de las tumbas, pero sin la presencia de restos 
humanos. 
 
En la necrópolis del Estacar de Robarinas (Linares, Jaén) se han 
excavados dos supuestos depósitos de ofrendas de este tipo datados en 
el siglo IV a.C. Uno se relaciona con el enterramiento VII y proporcionó 
una falange de bóvido. El otro, no asociado a ninguna tumba, contenía 
el tarso y la mandíbula de un bóvido, la mandíbula de un suido, restos 
del pie y el radio de un cánido y un húmero de lagomorfo. En general 
hay partes del cráneo y los pies, que son seguramente desechos de 






Como depósito de ofrendas, también, se ha interpretado la singular 
sepultura 291 de la necrópolis de El Cigarralejo (Mula, Murcia). Se trata 
de una tumba sin restos humanos cuyo nicho, dividido en cuatro 
cuarteles por medio de un murete de piedras, contenía una serie de 
restos faunísticos sin quemar. A excepción del departamento SE que 
estaba vacío, los huesos se repartían entre los tres espacios restantes. 
Se pudo identificar una mandíbula de perro “del tamaño de un perro 
lobo”, trozos de la mandíbula de dos équidos, uno adulto y otro infantil, 
además de otros restos del cráneo, un posible húmero izquierdo y un 
metacarpo izquierdo de équido, también adulto (Cuadrado, 1987: 501; 
Morales, et alii,1983). 
 
En la necrópolis alicantina de El Molar se excavó un silicernium 
datado en los inicios del siglo IV a.C. que proporcionó un conjunto de 
materiales junto a los cuales aparecieron una serie de huesos de 
ovicáprido, suido, bóvido, cánido, cérvido,  galápago y varios restos de 
moluscos. No tenemos más especificaciones sobre las  partes del 
esqueleto o las posibles marcas que pudieron tener pero sí sabemos que 
estaba junto a una gran cantidad de  vajilla de mesa y de almacenaje y, 
junto a un mango de cuchillo de marfil (Monraval, López, 1984). 
 
Tampoco conocemos datos faunísticos de los dos silicernia 
aparecidos en Los Villares  (Albacete) y datados en el último cuarto del 
siglo V a.C. Uno de ellos es independiente y el otro está asociado a la 
tumba 20. Se documentó gran cantidad de vajilla griega de mesa que se  
ha vinculado con la importancia que adquieren los ritos relacionados 
con el consumo de vino, y la progresiva helenización de la sociedad 
ibérica  (Blánquez, 1990; 1992; 1993; 1995).  
 
Como en los otros casos, son notables las dificultades para 
reconocer si se trata de restos procedentes de ofrendas funerarias o 
desechos de consumo, en el caso de que puedan distinguirse (Vigne, 
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1987). La escasez o la falta de detalle de los datos conocidos para la 
Península Ibérica, no contribuye a aclarar este punto. 
 
De forma provisional pueden indicarse algunas generalidades. Se 
observa, por ejemplo, una mayor variedad de las partes seleccionadas 
para ser depositadas entre los restos que hay documentados en el 
interior de las sepulturas. En efecto, en ellas se identifican tanto huesos 
largos como elementos del esqueleto axial, indicios de la utilización en 
los ritos de los individuos completos. En los escasos ejemplos de 
depósitos de ofrendas, se observa, en cambio, una uniformidad más 
grande. Se trata, en general, de fragmentos de las mandíbulas y las 
partes inferiores de las extremidades, los primeros restos de 
descuartizamiento y los más indicados para dar testimonio de un 
sacrificio, como ya se ha señalado. Puede afirmarse que los ovicápridos 
se eligen de forma mayoritaria para los ritos funerarios, aunque llama 
la atención la presencia de especies como los bóvidos, representados en 
un porcentaje más alto en las necrópolis que en los poblados.  
 
De las marcas de corte o de exposición al fuego tenemos sólo 
información muy general, cuando no carecemos completamente de ella. 
Sería recomendable poder insistir, por ejemplo, en la intensidad que 
delata la marca, o en qué parte específica del hueso se localiza. Pero en 
este caso más que en ningún otro, el estado fragmentario y la 
conservación deficiente de los huesos después de haber sido sometidos 
a altas temperaturas, unido a la variedad de procedencias de las 
marcas que produce el foco de calor (fuego de cocinado, pira funeraria) 
hacen muy difícil poder extraer información aclaratoria. Por otra parte, 
como ya se ha apuntado, la ausencia de marcas de exposición al fuego, 
no desecha el cocinado. Es llamativo, por ejemplo, que las marcas de 
quemado en estos contextos se concentran fundamentalmente en la 
mandíbula, y los astrágalos, significativamente, partes del esqueleto en 
las que la protección de la carne y la piel es muy escasa y, por tanto, la 





escápula, pelvis, fémur, húmero, radio y tibia, no aparecen quemados 
prácticamente nunca. 
 
3.4 Deposiciones sin estructura contenedora 
 
Para terminar, habría que nombrar los espacios en los que los restos 
se disponen sin elaborar de manera especial la estructura que los 
contiene. Resultan, simplemente, abandonados en esos espacios 
después de una actividad ritual cuya identificación dependerá, mas que 
nunca, de las características contextuales de la acumulación.  
 
Los ejemplos más claros de estos espacios pueden localizarse en las 
llamadas “cuevas-santuario”. En estos espacios parece documentada la 
presencia de rituales de algún tipo  en los que podría estar incluido 
también el sacrificio de animales para época ibérica (González Alcalde, 
2002). Muy pocas de estas cuevas han podido ser excavadas con 
metodología arqueológica por lo que es difícil saber cuál sería la 
ubicación original de los restos en contextos de esta clase y cuáles las 
características de los rituales allí celebrados. Trabajos recientes 
(Aparicio 1997; González Alcalde, 2002-2003; 2004; 2006) han 
recopilado la presencia de fauna en algunas de ellas como la cueva de 
les Dones, la Sima de l’Aigua, la Cueva de los Ángeles, o la Cueva de la 
Noguera. No obstante, son muy pocas las cuevas para las que se han 
publicado informes de fauna detallados. Sólo las cuevas valencianas del 
Puntal del Horno Ciego (Martí, 1990) y Merinel (Blay García, 1992) han 
proporcionado informes específicos. Por otra parte, únicamente en el 
caso de Cueva Merinel, los restos han podido ser atribuidos a 
actividades de origen antrópico y probablemente ritual. Los restos no 
presentan huellas de manipulación, ni de haber sido expuestos al fuego 
(Martínez, 1992:269). Sin embargo, las partes que se analizan y, sobre 
las que se hacen estas observaciones, son de nuevo las primeras que se 
desechan, cuando se quiere utilizar la carne (cráneo y pies). Por otro 
lado,  la edad de los animales sacrificados (muy jóvenes, algunos 
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neonatos) es también indicada para el aprovechamiento cárnico de las 
víctimas. 
 
4. ESPACIOS DE DEPOSICIÓN SIN CONSUMO 
 
Como se ha visto, el ritual de sacrificio se complementa 
habitualmente con la ingesta posterior de la carne de la víctima. En 
algunos casos, esta parte se convierte en el fin último de la ceremonia y 
en el elemento que proporciona la mayor parte de la carga religiosa. No 
obstante, también se conocen otro tipo de ceremonias para las que no 
se prescribe el consumo del animal tras la inmolación, sino una 
posterior deposición ritualizada de los restos.  
 
En estos sacrificios para los que están descartados los fines 
alimenticios, cobra una especial relevancia la capacidad simbólica de 
los animales para actuar como ofrendas en sí mismas. Su valor 
intrínseco, o las connotaciones religiosas que se les pueden atribuir, 
dotan a las víctimas de un poder esencial para hacer de intermediarias 
en la relación entre hombres y dioses. Son animales que se sacrifican 
exclusivamente por lo que significa la renuncia a ellos, en ritos que 
subrayan los componentes de purificación por encima de los de acción 
de gracias. No es infrecuente que los sacrificios sin consumo estén 
conectados con situaciones extremas y extraordinarias o con la 
superación de alguna crisis para la comunidad (Ekroth, 2002: 226-
228). 
 
Se tratará de cultos como los llamados sacrificios de expiación que 
conocemos para el mundo semita, en los que se excluía de forma 
explícita el consumo de la carne y, en cambio, se reglaba la destrucción 
íntegra de la víctima en el fuego (Éxodo, 29, 10-14). Existían variantes, 
detalladas cuidadosamente, en cuanto al tipo de animal adecuado en 
función del pecado a expiar y en el tratamiento posterior que conviene a 





realizaba por una falta cometida por la comunidad o el sumo sacerdote, 
los restos se sacaban fuera del templo al depósito de cenizas (Vaux, 
1985: 533). En la misma línea pueden citarse los holocaustos griegos 
destinados habitualmente a divinidades ctónicas o heroicas y en los que 
la víctima se consumía completamente en el altar (Ekroth, 2002). 
 
En el contexto griego parecen ser también sacrificios sin consumo, 
aquellos ritos que están en relación con el establecimiento de un 
juramento solemne sancionado por la divinidad, para los que la 
tradición impedía ingerir la carne del animal. El hecho está ilustrado en 
un pasaje de la Ilíada (XIX, 266-268) en el que Agamenón jura que no 
ha forzado a Briseida, sacrificando un jabalí cuyos restos son arrojados 
al mar. Pausanias recuerda este mismo episodio cuando relata el 
compromiso ante el dios que debían hacer los atletas en Olimpia: 
 
“La que está en el buleuterio es de todas las imágenes de Zeus la más 
apropiada para atemorizar a los hombres injustos. (...) Junto a él es 
costumbre que los atletas, sus padres y sus hermanos, y también los 
entrenadores, juren sobre los trozos de un jabalí que no cometerán 
ninguna falta en los Juegos Olímpicos. (...) No me acordé de preguntar 
qué estaba establecido que hicieran con el jabalí después del juramento 
de los atletas, aunque era costumbre de los antiguos, en lo referente a las 
víctimas, que un ser humano no pudiera comer de aquella sobre la que se 
hubiera hecho un juramento. Lo muestra sobre todo Homero, pues dice 
que el jabalí sobre cuyos trozos juró Agamenón que Briseida no había 
probado su lecho, fue arrojado por el heraldo al mar.”  
Pausanias, V, 24, 9-11 
 
Aunque el destino más frecuente de los restos parece ser la 
destrucción de los mismos, sabemos que en ocasiones podían ser 






“Más adelante está el sepulcro llamado del Caballo, pues Tindáreo 
sacrificó un caballo aquí e hizo jurar a los pretendientes de Helena 
colocándolos sobre los trozos del caballo. Este juramento consistía en 
defender a Helena y al que fuese elegido para casarse con ella, si 
recibieran ofensa. Después de hacerlos jurar, enterró allí al caballo.” 
Pausanias, III, 20, 9 
 
Serán, pues, estos últimos casos de deposiciones los que dejen un 
rastro material, y los que pueden buscarse y detectarse en el registro 
arqueológico. Sin embargo, la identificación de los restos procedentes de 
estas acciones es extremadamente delicada. Pasará por poder atribuir 
connotaciones religiosas a un enterramiento de restos animales que no 
hayan sido consumidos. Así, siguiendo el esquema del apartado 
anterior (análisis combinado de continente y contenido), se puede decir 
que la valoración del continente, será similar en este caso y se referirá 
igualmente a estructuras subterráneas habitualmente selladas. Las 
mayores diferencias se encontrarán en los parámetros que definen el 
contenido de los depósitos. Si en el caso de los restos procedentes de 
actividades de comensalidad debía tenerse en cuenta, además del 
contexto de deposición, las asociaciones con un ajuar indicador de 
consumo y, sobre todo, la información extraída del propio registro óseo 
(marcas de corte, restos de combustión, selección de partes 
esqueléticas), en esta ocasión deberá verificarse la negación de estos 
dos últimos criterios, y cobrará especial significación la valoración de su 












CRITERIOS PARA LA IDENTIFICACIÓN DE RESTOS SACRIFICIALES SIN 
CONSUMO 
Continente: Contenido: 
- Valoración del contexto de aparición 
- Estructuras para ocultar 
(frecuentemente bajo tierra) 
- Sellados desde antiguo 
 
- Valoración del contexto de aparición 
- Ausencia de ajuar indicador de 
consumo 
- Estudio de los restos óseos: 
o Ausencia: marcas de corte, 
restos de combustión... 
o Presencia de esqueleto 
completo o huesos en 
conexión anatómica 
 
Para descartar que un conjunto faunístico procede de actividades de 
consumo será relevante, en efecto, el papel de la Arqueozoología. 
Además de la constatación de la falta de los indicadores 
arqueozoológicos señalados, se pueden añadir otros criterios positivos 
como el hecho de que la inhumación incluya el esqueleto completo del 
animal en conexión anatómica o poco desmembrado. Así, se infiere que 
al enterrar el cuerpo íntegro de un individuo, queda eliminada la 
posibilidad de que éste haya sido descuartizado con vistas a facilitar su 
aprovechamiento cárnico.  
 
Sin embargo, como queda señalado, la casuística ritual incluye 
ceremonias que no podrían reconocerse bajo este argumento. Son, por 
ejemplo, aquellas en las que se divide el animal aunque se queme 
entero en el altar (un ejemplo en Éxodo, 29, 15-18), o en las que se 
entierran sólo partes seleccionadas como la cabeza o, de forma opuesta, 
el esqueleto decapitado. 
 
A pesar de todo, los estudios de fauna son extremadamente útiles 
para determinar estos aspectos. Pero, si el análisis faunístico de los 
huesos puede servir para clarificar su atribución a actividades de 
consumo, el carácter religioso y sacrificial de la deposición es más 
complicado de detectar. En ocasiones el componente sagrado se asigna 
de manera automática a todo enterramiento que contenga en exclusiva 
restos de fauna, ya que se da por sentado que la inversión de tiempo y 




se justifica por motivos religiosos. Se trata seguramente de una idea 
errónea ya que no se puede descartar de forma total, que en la 
acumulación de restos de fauna entren en juego otro tipo de 
consideraciones. Igualmente, debe tratarse con cautela la atribución de 
un supuesto origen sacrificial y ritual a la muerte de la víctima, que da 
lugar a la deposición. Es posible que los animales, aunque enterrados 
ritualmente, no hayan sido inmolados en el marco de un sacrificio, sino 
muertos por causas naturales o al margen de intenciones religiosas (un 
caballo en una guerra, p.e).  
 
El argumento interpretativo más sólido debe ser en estos casos la 
valoración del contexto arqueológico de deposición. La situación de las 
inhumaciones animales en santuarios o necrópolis contribuye 
efectivamente a la interpretación religiosa del conjunto. No obstante, se 
deberá asumir que, en determinadas ocasiones, no hay suficientes 
motivos válidos para atribuir connotaciones religiosas. Éstas se podrán 
apuntar solamente como una posibilidad.  
 
Para la Cultura Ibérica, se pueden citar, por ejemplo las fosas con 
restos de suidos inmaduros localizados en el entorno del santuario de 
La Luz en Murcia. Se trata de dos inhumaciones completas de lechones 
enterrado en dos fosas excavadas en la roca fuera del recinto murario 
del santuario (Lillo, 1997: 123; 1998a: 130), parece que los animales no 
fueron consumidos y se interpretan como una ofrenda a la divinidad 
curótrofa, insertada concretamente en el ciclo anual de los misterios de 
Eleusis. 
 
Igualmente apoyado en el contexto arqueológico se podrían 
interpretar como depósitos sacrificiales, algunas inhumaciones 
animales encontradas en necrópolis. Pueden mencionarse los 
enterramientos de algunos caballos en la necrópolis de La Pedrera, en 
Lérida (Rafel, 2002). De ellos destaca uno que contenía, además de los 





ronzal con el que se ha propuesto que la víctima sería llevada al 
sacrificio (Garcés Estallo, 2007) (FIG.3.XVII.2). En la misma línea, 
Quesada y Gabaldón (2008:151) han recogido recientemente ejemplos 
de otros posibles sacrificios de équidos, entre los que se menciona un 
enterramiento inédito en la necrópolis de Coimbra del Barranco Ancho. 
 
Aunque fuera del ámbito ibérico son mejor conocidos los restos de 
animales, fundamentalmente cánidos, localizados en diversos pozos 
votivos de la necrópolis de Gadir. En estos recintos de tipología variada, 
se han distinguido dos tipos de conjuntos óseos en función de sus 
características, permitiendo sugerir actividades distintas para su 
procedencia. Un primer conjunto está formado por huesos de varias 
especies mezclados con vajilla cerámica, que se atribuyeron en un 
primer momento a restos de banquetes funerarios, posibilidad que ha 
sido revisada recientemente (Niveau, 2008). Frente a ellos aparece un 
segundo grupo de restos que presentan cierta conexión anatómica y que 
han sido interpretados como “sacrificios” de holocausto en los que ni el 
oficiante ni el fiel consumen nada de la carne. Éstos ritos habría que 
integrarlos en las ceremonias de sacralización de unos pozos votivos, 
entendidos como un espacio litúrgico de primer orden y no un mero 
basurero (Niveau y Ferrer, 2004; Niveau,2008:131). 
 
El fenómeno del sacrificio y la deposición de restos animales –
cánidos- en pozos, no parece una excepción en el mundo fenicio-púnico 
y los propios autores recogen algunos paralelos en distintos contextos 
mediterráneos. Tampoco es una excepción en otros ámbitos. En el 
contexto ibérico se pueden citar los conocidos silos de Castellar de 
Pontós, alguno de los cuales (SJ 134) documentan tras una primera 
fase en la que funcionan como almacén de grano, un posterior vaciado y 
una reutilización como depósito votivo. A esta segunda etapa se 
atribuye la presencia de una cabeza de perro en conexión con las 
primeras vértebras cervicales (Pons, 2002: 546). Aunque no sabemos si 




protagonista de los perros en las actividades rituales del yacimiento, 
demostrado a partir de los restos de la casa 1 (Pons, 1997; 2002: 129). 
 
Cuando los elementos contextuales no remiten de forma inequívoca 
al ámbito religioso las connotaciones rituales son mucho más dudosas. 
Aunque es evidente que en las inhumaciones animales existe un 
enterramiento intencionado, no se puede afirmar que se trate de 
animales inmolados dentro de ceremonias religiosas.  
 
En esta categoría, estarían inhumaciones como las del llamado 
depósito de La Regenta en Burriana (Castellón) en la que se enterró el 
esqueleto completo de un caballo macho de unos cuatro años y medio, 
depositado completamente, y enterrado en una fosa donde además de la 
carcasa sólo se encontró una anilla metálica que parece que llevaría en 
el hocico y que podría corresponder al freno (FIG.3.XVII.1). La posición 
forzada del esqueleto enterrado, junto a algunas piedras que cubrían 
determinados huesos, indican que el caballo se inmovilizó y se depositó 
cuidadosamente (Mesado, 2003). Sin embargo, la ejecución religiosa del 
caballo y su carácter de ofrenda votiva no puede ser demostrada con 
garantías ya que no se ha podido establecer ninguna relación directa 
del enterramiento con un espacio sagrado, ni signos de muerte violenta 
en el animal aunque es cierto que la cabeza se encontró en un estado 
grave de deterioro (Sarrión, 2003). 
 
En el mismo grupo se podría citar los restos de équidos del depósito 
de la calle S. José de Alcalà de Xivert (Castellón) localizados de modo 
fortuito al excavar una zanja para una instalación telefónica (Iborra, 
2003). Se trata de una deposición con restos de varios animales, entre 
los que hay équidos y ovicápridos. Por los restos localizados parece que 
los individuos estarían enterrados prácticamente completos, y en ellos 
no se han detectado marcas de carnicería. Junto a los restos faunísticos 
apareció cerámica, ibérica, gris ampuritana y de barniz negro, que 





83). Sin embargo, carecemos de más datos para poder hablar de un 
enterramiento en necrópolis a pesar de que parece que los restos 
aparecieron en una fosa excavada en la roca. Las circunstancias del 
hallazgo impidieron realizar una excavación con criterios arqueológicos 
y en estas condiciones es arriesgado hacer una interpretación definitiva. 
 
 
Fig. 3. XVII. 1. Depósito del équido de La Regenta, Burriana, Castellón (a partir de 
Mesado, 2003, Lam.I); 2. Cráneo de équido con bocado de hierro y aro de bronce de La 
Pedrera, Lleida (a partir de Garcés, 2007: 69, Fig.2). 
 
En general, existe una evidente dificultad para atribuir de forma 
concluyente una intencionalidad religiosa y sacrificial a estos 
enterramientos. Es constante el hecho de que las interpretaciones no 
puedan realizarse sobre bases completamente sólidas. Los criterios no 
son siempre definitivos y, a menudo, tampoco es posible dejar de lado 
los elementos apriorísticos que añaden un sesgo metodológico a la 
interpretación. Se puede llamar la atención, por ejemplo, sobre cómo la 
posibilidad de un sacrificio sin consumo se plantea y se atribuye de 
forma mucho más rápida cuando los restos pertenecen a determinadas 
especies animales cercanas al hombre (fundamentalmente perros y 
caballos) para los que existen ciertos reparos en asumir su consumo, 
pero que no tienen porqué presentar diferencias intrínsecas con 





























































Al margen de su contenido estrictamente religioso, el sacrificio de 
una víctima puede considerarse una técnica especializada que comporta 
toda una serie de acciones específicas. La ejecución eficaz de estas 
acciones requerirá una serie de elementos instrumentales con los que 
llevar a cabo los gestos necesarios. En algunos casos serán objetos 
exclusivamente pensados para su utilización en el rito, por lo que 
estarán dotados de características formales o simbólicas concretas que 
posibilitan su identificación, y en otras ocasiones serán elementos 
plurifuncionales cuya asociación con prácticas rituales será más 
problemática. 
 
En este capítulo se repasarán algunos de los objetos y utensilios que 
verosímilmente se usarían con ocasión de un sacrificio. Se tratarán en 
primer lugar, adornos y elementos de la indumentaria personal que 
portarían los participantes en la celebración para identificarse o 
distinguirse del resto. A continuación se considerarán instrumentos 
tanto de tipo musical como herramientas para ejecutar a la víctima o 
para cocinar y consumir sus restos. Por último, se mencionarán 
algunos recipientes imprescindibles para contener, recoger o realizar 
determinados gestos rituales como la libación. 
 
2. VESTIMENTA Y ELEMENTOS DE ADORNO 
 
En esta categoría de elementos se incluyen fundamentalmente 
objetos de carácter poco durable. Bien porque son fabricados de forma 
puntual sin intención de permanencia más allá del momento de uso 
(guirnaldas, coronas...), bien porque se fabrican con materiales 
perecederos, especialmente tejidos. Si bien estas características 
dificultan la presencia física de los objetos en el registro arqueológico, 





2.1 En la víctima 
 
Entre los actos preliminares de un sacrificio suele estar incluida la 
ostentación previa de las víctimas. En este momento los animales se 
preparan con algún tipo de adorno para ser llevados ante el altar. Ésta 
es una práctica especialmente habitual cuando se trata de bóvidos, las 
víctimas más caras y las que pueden cobrar mayor protagonismo en las 
grandes ceremonias públicas.  
 
La ornamentación del animal sacrificial se concentrará 
especialmente en la cabeza, donde la frente o los cuernos se prestan 
claramente a este tipo de actividades, tal y como demuestran los 
ejemplos conocidos en las representaciones griegas y romanas. Por su 
parte, en las esculturas ibéricas de bóvidos algunos elementos se han 
señalado como posibles adornos artificiales que bien podrían remitir 
igualmente a los preparativos del sacrificio. Se ha indicado, por ejemplo, 
cómo los pliegues terminados en punta que se representaron sobre la 
testuz de uno de los toros del conjunto de Porcuna podrían constituir 
un elemento de ornamentación intencionada, antes que marcas de 
arrugas de la propia piel (Chapa, 2006a:163) (FIG. 4.II.4). En el mismo 
sentido, se puede mencionar que determinadas esculturas de bóvidos 
presentan rebajes señalados en la frente, que podrían servir para 
introducir una placa de adorno. Son por ejemplo las cabezas de toro de 
Villajoyosa o de Redován (Llobregat, 1981; Chapa, 1986:145) (FIG. 4.I y 
4.III). En la misma línea, Amores y Escacena (2003:60) sugieren que los 
conocidos pectorales del tesoro de El Carambolo, con su significativa 
forma de lingote chipriota, funcionarían en realidad como adornos para 
la frente de una pareja de bóvidos que se ofrendara en el claro contexto 
sacrificial del santuario sevillano, donde se ha reconocido un altar con 
la misma tipología (FIG 4.II.2). 
 
 En general la frente de las víctimas tiene un papel relevante en la 
consagración de la ofrenda y la inmolación. Hay que recordar que antes 
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de ejecutar al animal, en el rito griego, se cortaba un mechón de su 
frente que luego se lanzaba al fuego del altar como primicia, en un gesto 
que se ha interpretado como una acción para abolir la inviolabilidad del 
animal (Burkert, 1983:5). Por otra parte, el frontal es el lugar donde se 
golpea en primer término a las víctimas de gran tamaño antes de pasar 
a desangrarlas. La ornamentación de la parte de la testuz, puede estar 
marcando simbólicamente el lugar concreto del primer impacto y, por 
tanto, de la muerte. 
 
 
Fig 4.I. 1. Toro de Villajoyosa (a partir de Chapa,1980: 238, Fig. 4.29); 2. y 3. Testuz 




Otros adornos afectarían a la cornamenta del animal. Está 
documentado en la Odisea (III, 430ss) donde se menciona cómo se 
derrama oro sobre los cuernos de una novilla para agradar a la diosa. 
Además, hay numerosos vasos  en los que se representan bóvidos con 
cintas o guirnaldas colgando de la cabeza y los cuernos (Van Straten, 
1995) (FIG. 4.II.3). Se podría indicar aquí cómo algunas esculturas 
ibéricas de bóvidos tienen el hueco marcado para introducir en ellos 
cuernos postizos. El de Villajoyosa que tenía las marcas de los apliques 
en la parte de la cornamenta permitiendo su reconstrucción, es 
especialmente significativo (Llobregat, 1974). 
 
 
Fig 4.II. 1. Toro votivo de Ronda (a partir de Luzón y León, 1971); 2. Propuesta de 
colocación de las joyas de El Carambolo (a partir de Amores y Escacena, 2003:60, 
Fig.4); 3.Crátera de figuras rojas con escena de sacrificio. Londres, British Museum 
F66 [V384] (a partir de Van Straten, 1995. Fig 43); 4. Novillo del Cerrillo Blanco de 





Fig 4.III. 1. y 2. Toro del Cerro de las Balsas, Alicante (inédito) (1. Foto de T.Chapa; 2. 
Foto de Arpa Patrimonio); 3. Toro del Parque Infantil de Tráfico, Elche (Foto de 





Además de la cabeza, pueden adornarse otras partes de los 
animales. Chapa, por ejemplo, ha propuesto que los mechones 
trenzados que se esculpen cuidadosamente en la cola de toros como el 
procedente de Santaella, podrían interpretarse en este sentido ya que 
repiten un motivo que puede reconocerse en animales de las imágenes 
sacrificiales griegas (Chapa, 2006a:163). 
 
Por último, debe citarse un ornamento característico de los 
contextos romanos. Se trata del llamado dorsuale, una banda de tela 
destinada a colocarse en el lomo de los animales durante la procesión 
que los llevaría al altar. Es un elemento presente en representaciones 
sacrificiales romanas, y en la Península se ha documentado en el 
llamado toro votivo de Ronda (Luzón y León, 1971: 246-250) (FIG. 
4.II.1). 
 
2.2 En el oficiante 
 
En cuanto a los oficiantes del sacrificio es frecuente que lleven, 
igualmente, determinados elementos caracterizadores. Es de sobra 
conocido cómo el rango sacerdotal se marca externamente a través de  
objetos o atributos que visualizan el carácter sagrado de la persona que 
los ostenta diferenciándola socialmente. Objetos de su indumentaria 
como mantos, cintas, coronas, tiras,  bandas de púrpura, etc, pueden 
ser exhibidos en las ceremonias de culto, ayudando a identificar el 
rango de su portador. 
 
Los elementos más significativos y comunes de la indumentaria 
sacerdotal son los mantos y túnicas de diversa clase. De nuevo la 
iconografía greco-romana nos presenta innumerables ejemplos de 
togados oficiando un sacrificio. Aunque son prendas de vestir que no 
son exclusivas de estos momentos, pueden completarse para la ocasión 
con determinados objetos. Silio Itálico  (III, 21-30) señalaba cómo los 
sacerdotes del templo de Cádiz engalanaban la vestimenta de los 
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sacrificios con una banda ancha de púrpura. Esto recuerda la conocida 
toga praetexta romana, caracterizada por unos ribetes de púrpura, y 
que era la adecuada para los sacrificios públicos oficiados por los 
magistrados con la que debían velarse la cabeza.  
 
En el contexto ibérico la presencia de togas está documentada en los 
exvotos de bronce de Despeñaperros. Nicolini identificó como un 
atributo sacerdotal una túnica concreta caracterizada por tres o cuatro 
volantes que se perciben por debajo de la cintura en determinadas 
figurillas masculinas y femeninas (Nicolini, 1969: 143; 1977:74-78; 
Prados 1992; 1996), (FIG. 4.IV.3). A éstas se pueden añadir otras 
esculturas como algunas del conjunto de Porcuna (Blanco, 1988b; 
Chapa y Madrigal, 1997: 194; Chapa 2006a) especialmente la del 
llamado gran sacerdote que además de la túnica porta un manípulo 
(FIG. 6.II.1). 
 
Puede llamarse la atención sobre otro tipo de objetos de la 
vestimenta que si bien no serían atributos exclusivos del sacerdocio sí 
podrían tener ciertas connotaciones religiosas. Tal es el caso de 
determinados cinturones para los que se pueden rastrear asociaciones 
mágico-religiosas en el mundo oriental, donde pueden ser distintivo de 
dioses o héroes (Blázquez, 1983b).  
 
En el mundo ibérico es un elemento que se marca en la 
indumentaria de algunos exvotos de bronce y, como notaba Nicolini 
(1969:163), en algunos casos exagerando claramente sus dimensiones. 
Está, por ejemplo, ciñendo túnicas cortas masculinas o mantos 
femeninos, o incluso, más expresivamente, en figuras desnudas que 
llevan un cinturón como única vestimenta.  
 
Por su especial significación en el ámbito del sacrificio, se puede 
mencionar la presencia del cinturón ancho en dos piezas de bronce  




sobre los hombros una pequeña cabra a la que sujeta por las patas 
(AO1738, Lam126), (FIG. 6.IV.II). Es llamativo que, a pesar de estar 
desnudo, se ha marcado claramente un cinturón ceñido al cuerpo 
(Álvarez-Ossorio, 1941:136) en un exvoto que presenta un animal, 
posiblemente para su inmolación. Este mismo elemento está marcado 
en la figura del conocido como “sacrificante de Bujalamé” vestido con 
una túnica corta en el momento en el que inequívocamente ejecuta el 
rito (Blázquez, 1983a. fig. 67; Olmos et al.,1992:146-47; Olmos, 2001: 
46), (FIG. 4.IV.2). 
 
Por último, se puede aludir a la presencia de atributos religiosos en 
lo que se refiere a los peinados y tocados. Situados en una zona 
especialmente visible, los elementos que adornan o cubren la cabeza 
son esenciales en la ostentación del rango. Como atributos religiosos 
pueden erigirse por sí mismos en marcas distintivas del sacerdocio con 
una profunda carga simbólica. Un ejemplo extremo en este sentido es el 
conocido gorro ritual que caracterizaba el sacerdocio romano del Flamen 
dialis, y que podía provocar la dimisión del sacerdote que lo dejara caer 
al suelo (Marco Simón, 1996: 74). 
 
En el contexto peninsular se puede recordar un fragmento cerámico 
de Numancia (Sopeña, 1995: 67-69, Figs. 10-13) en el que una figura 
masculina protagoniza una escena de sacrificio sosteniendo una jarra y 
un pájaro sobre un altar. La figura lleva un manto y un destacado 
tocado triangular que, cómo se ha resaltado, comparte con otras 
representaciones de posibles sacerdotes del interior peninsular (Marco 
Simón, 2005b: 221). 
 
Para el ámbito ibérico se ha señalado cómo, algunas de las figuras 
que visten manto, llevan una especie de peinado tipo casquete, a veces 
acompañado de lo que se ha identificado como una tonsura (FIG.4.IV.1). 
Además, se pueden incluir otras formas de representación de la cabeza 
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como los velos o una cinta ciñendo los cabellos (Nicolini, 1969, Prados, 
1996:227 Chapa y Madrigal, 1997). 
 
 
Fig.4. IV. 1. Exvoto tonsurado AO 115 (a partir de Nicolini, 1969,  Fig. 4 y Cabré, 
1922:168, Fig.2); 2. Sacrificante de Bujalamé (a partir de Blázquez 1983b:420 y 
Olmos, 1999); 3. Exvotos con túnica del Collado de los Jardines, AO 456 y AO 112 






3. INSTRUMENTOS MUSICALES 
 
La variedad de objetos y utensilios que se emplean en la liturgia de 
un sacrificio, puede incluir la presencia de instrumentos musicales. 
Hay que recordar que la música tiene un papel relevante en la 
celebración de rituales de distinto tipo en función de sus múltiples 
cualidades. 
 
En primer lugar, es notable su capacidad para generar atmósferas 
particulares que contribuyen a dar eficacia a la puesta en escena, 
aumentando la expresividad de las acciones realizadas. En el rito 
sacrificial, cuyo contenido está impregnado del dramatismo que se 
desprende de la ejecución de una víctima, la música se presta 
adecuadamente a potenciar un clima acorde con la naturaleza de los 
gestos que se efectúan. La combinación de sonidos rítmicos, con otros 
elementos sonoros como cantos, gritos, plegarias en voz alta o silencios 
teatrales, puede ser enormemente efectista en este sentido. Se podría 
pensar, por ejemplo, en el ambiente que se crearía en las grandes 
ceremonias sacrificiales griegas en las que tras llevar a la víctima hasta 
el altar acompañada por el sonido de la flauta o la cítara, el 
derramamiento de sangre se precedía de un breve silencio (euphêmein) 
seguido de una oración y un grito penetrante (ololyge) lanzado por las 
mujeres, y que señalaba el clímax de la ceremonia (Burkert, 1983: 4-5). 
 
Además de sus efectos teatrales, la música es un elemento que sirve 
para estructurar el tiempo del ritual (Ellingson, 1987). Es capaz de dar 
continuidad utilizando ciclos de sonidos redundantes y puede también 
remarcar la mayor o menor solemnidad de los diversos momentos de la 
ceremonia, e indicar la transición entre ellos. En su estudio iconográfico 
sobre las representaciones de músicos en las escenas de sacrificio de 
los vasos griegos, Nordquist (1992: 160-61) ha podido determinar cómo 
éstos aparecen tocando los instrumentos cuando se plasman los 
preliminares de la ejecución, sobre todo la procesión previa y el 
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momento en el que el oficiante se lava las manos. Sin embargo, 
aparecen en silencio cuando la víctima está siendo rociada con agua 
coincidiendo con el momento de la consagración. Los músicos aparecen 
de nuevo tocando los instrumentos cuando la carne se dispone sobre el 
altar una vez que se ha producido la inmolación y el descuartizamiento 
del animal. El momento de la ejecución se representa raramente,  por lo 
que no sabemos qué ocurría entonces con la música, sin embargo, el 
silencio del instante de la consagración que la antecede, puede ser 
indicativo de una alternancia del papel de la música y los silencios en 
las diversas fases del rito. 
 
Por último no se pueden olvidar los aspectos simbólicos de la 
música dentro del ritual en general. Se ha resaltado cómo se trata de 
un elemento eficaz para atraer la atención de los dioses y conseguir su 
beneplácito. La divinidad puede aprobar o rechazar la música, por lo 
que no se puede descartar que ésta se considerara una ofrenda en sí 
misma (Nordquist, 1992: 167). 
 
Para la documentación de un elemento tan intangible como éste en 
contextos de sacrificio, contamos fundamentalmente con la 
representación iconográfica de los instrumentos musicales. En el caso 
de la cultura ibérica también tenemos constancia iconográfica de la 
presencia de instrumentos en diversos soportes. Se encuentran en la 
pintura vascular de Liria, en relieves escultóricos como el procedente 
del conjunto de Osuna o en terracotas como el de la diosa de la Serreta 
de Alcoy (Llobregat, 1972: 56-57; Blázquez, 1999; Castelo, 1989; 1990), 
(FIG. 4.V). Aunque no se trata de contextos específicamente sacrificiales 
sí son diversas escenas rituales, que R. Castelo (1989) ha dividido en 
escenas de ceremonias públicas, de carácter funerario, mitológicas y de 
culto. 
 
Atendiendo al tipo de instrumentos representados se puede apuntar 




parte de ellos (Griñó, 1985). Se trata de instrumentos que aparecen 
también en los vasos de procedencia ática que se han encontrado en la 
Península, aunque evidentemente es más difícil saber si junto al objeto 
se traslada parte del significado y la función que tiene en Grecia. 
 
En las representaciones iconográficas ibéricas tiene un especial 
protagonismo la flauta de doble caña o aulos. Este instrumento es 
también el principal en las representaciones sacrificiales griegas, es el 
único que aparece sólo y probablemente el que se usaba para tocar la 
melodía. Puede estar acompañado de cítaras y, más raramente, de liras. 
 
En el mundo ibérico el aulos se plasma muy a menudo junto a una 
tuba. Así aparece, por ejemplo en varios vasos de San Miguel de Liria 
como el llamado cálatos de la danza bastetana o la lebeta del 
departamento 41 con escena de duelo. La tuba es un instrumento que 
se puede poner en relación con el salpinx griego, una especie de 
trompeta usada en contextos militares y significativamente, conectada 
con los preliminares de determinados sacrificios – con el nombre de 
hierosalpinktes -  en los que cada toque señalaba la aproximación de un 
nuevo animal hasta el altar.  
 
Son más raras las representaciones ibéricas de instrumentos de 
cuerda que parecen asociarse a connotaciones funerarias. Se puede 
citar la lira que aparece junto a un aulos en un vaso de El Cigarralejo, 
en el que varios guerreros danzan precedidos de dos personajes 
masculinos, niños o adolescentes que tocan los instrumentos (Castelo, 
1989), (FIG. 4.V.2). 
 
La representación iconográfica de los instrumentos musicales 
también nos proporciona información valiosa sobre la condición de las 
personas encargadas de tocarlos. Se ha resaltado varias veces el hecho 
de que los individuos que tocan los instrumentos pueden identificarse 
como jóvenes o niños si se atiende a ciertos rasgos de su vestido o su 
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peinado (Aranegui, 1996). En este sentido, su estrecha asociación con 
este sector social ha permitido apuntar ciertas consideraciones sobre la 
música en el contexto ibérico, como que podría estar entre las primeras 
enseñanzas que recibirían los niños (Chapa, 2003b: 134). De la misma 
manera se han asociado instrumentos como la lira y el aulós a 
determinados ritos iniciáticos en los que la música jugaría un papel 
destacado (Chapa y Olmos, 2004: 54-55).  
 
Además de personas jóvenes es muy corriente que los músicos sean 
personajes femeninos, apareciendo casi en exclusiva para algunos 
instrumentos (Castelo, 1989; 1990). Chapa y Olmos (2004:64-66) 
llamaban la atención sobre una frecuente repartición de instrumentos 
que atribuye a las mujeres el diaulós que produce sonidos agudos, y la 
tuba, más pesada y que emite sonidos más graves, a los personajes 
masculinos (Chapa y Olmos, 2004: 64-66). En cualquier caso estas 
representaciones ponen de manifiesto la participación clara de las 
mujeres en ceremonias públicas de culto. 
 
Otro rasgo interesante de los músicos ibéricos es su vinculación con 
la élite social, como parece desprenderse de determinados elementos de 
su atuendo como tocas o cinturones (Aranegui, 1996). De ser cierta esta 
situación, marcaría una clara diferencia con los contextos greco-
romanos donde los músicos que acompañaban los cultos públicos, 
mayoritariamente hombres sobre todo en el ámbito ático, tenían una 
baja extracción social o directamente servil. Con el tiempo se 
convertirían en un grupo profesional altamente especializado. En Roma 
incluso llegaron a tener cierta influencia social. Por una noticia que nos 
proporciona Tito Livio (9, 30, 5-6) sabemos de su capacidad para hacer 
reaccionar al Senado a favor de sus propios intereses ante una huelga 
que protagonizaron a principios del s. IV a.C y que fue capaz de 








Fig. 4.V. 1. Kalathos de Sant Miquel de Liria llamado “de la danza nupcial” (según 
Aranegui, 1998:179); 2. Vaso “de la danza de lanceros” de El Cigarralejo (Idem: 258, 
fig.65); 3. Terracota de la Serreta de Alcoy (Idem: 141); 4. Flautista de Osuna (según 








El arma con la que se inmola a la víctima de un sacrificio constituye 
uno de los utensilios principales del ritual y su presencia puede servir 
para identificar la acción sagrada. La herramienta empleada varía en 
función de las diferencias que se registren a la hora de ejecutar el 
sacrificio y puede, incluso, ser inexistente. Conocemos algunas 
prácticas que se efectúan ahogando al animal (Herodoto IV, 60 sobre los 
Escitas) o precipitándolo desde una altura (p.e Koch, 2005, para las 
Hippokathesia de Rodas). Sin embargo, resulta un hecho generalizado la 
existencia de cierta preferencia por dar muerte mediante el degüello. Un 
corte en la garganta permite, además de una ejecución certera, la 
posibilidad de desangrar a la víctima rápidamente y de poder 
aprovechar un elemento tan cargado de significado religioso como es la 
sangre. 
 
El uso de algún tipo de utensilio cortante, de manera usual un 
cuchillo, parece lo más adecuado en este caso. Efectivamente, 
numerosas referencias literarias e iconográficas sitúan cuchillos de 
diversas características en los escenarios del sacrificio. El arma 
sacrificial por excelencia se menciona de forma expresa, por ejemplo, en 
ciertos pasajes de la Ilíada (I: 458ss) o de la Odisea (III: 430ss). También 
las imágenes que plasman la muerte ritual o más, habitualmente, los 
instantes previos a ésta, pueden incorporar el cuchillo entre los objetos 
representados. Se ha señalado cómo en los contextos griegos, tanto el 
arma homicida, que va escondida en el kanoûn o cesta durante la 
procesión hasta el altar, como el momento preciso de la ejecución, no 
aparecen en la iconografía con demasiada frecuencia. Aunque parece, 
más bien, que tratan de evitarse (Detienne y Vernant, 1979), no son  
motivos totalmente desconocidos en los ambientes griegos y, en los 




explícita (Georgoudi, 2005: 124). Un ejemplo de esta claridad en la 
manifestación se puede encontrar en un ánfora ática de mediados del 
siglo VI a.C, custodiada en Viterbo y en la que se muestra a un grupo 
de hombres sosteniendo en alto a un buey mientras uno de ellos le 
clava un cuchillo en la garganta (Barbieri y Durand, 1985; Van Straten, 
1995:111; Ekroth, 2006: 40), (FIG. 4. IX.4). 
 
El arma utilizada en este caso es la máchaira, un cuchillo de hoja 
curva que se opone a la doris, o cuchillo de cocina de hoja recta. El 
primero parece relacionado con el momento de la muerte ritual y el 
segundo se vincula más a labores posteriores de carnicería, extracción 
de vísceras o despellejamiento (Berthiaume, 1982: 46 y 48). Hay un 
ejemplo de la diversidad con la que se utilizan estas dos herramientas 
en ambientes griegos, en un texto de la Electra de Eurípides (819-825): 
 
“Tomó Egisto de la canasta un cuchillo afilado, cortó un mechón al 
ternero y lo puso con su diestra sobre el fuego sagrado.  
Finalmente descargó el cuchillo sobre la paletilla del ternero mientras 
lo sujeta. (..) y dijo (...) “Entre las buenas cosas de las que se jactan los 
tesalios está el que despiezan bien un toro y sujetan a los caballos.  
Toma el hierro, forastero, y demuestra que la fama de los tesalios es 
legítima”. Entonces el rey Orestes asió con sus manos una doris, bien 
forjada y, dejando caer de sus hombros el magnífico manto, apartó a los 
esclavos y tomó a Pílades por ayudante en la tarea: asió al ternero por la 
pata y con el brazo extendido dejó desnuda su blanca piel”.  
 
La asociación de cuchillo curvo y sacrificio se encuentra en otros 
lugares del Mediterráneo. Aparece en tumbas de Etruria y en otros 
contextos italianos de la Campania y la Basilicata  (Tagliente, 1985: 
173, nota 34; Quesada, 1997:165). 
 
También en la Península Ibérica aparecen cuchillos de hoja curva en 
relación con actividades rituales de sacrificio, especialmente evidentes 
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en algunas manifestaciones iconográficas. Así, uno de estos utensilios 
está representado en los relieves del monumento funerario de Pozo 
Moro, donde es empuñado por la figura monstruosa con cabeza equina 
que se sitúa en un extremo de la escena de banquete y sacrificio 
(Almagro Gorbea, 1983: 199). Igualmente, utiliza un cuchillo curvo el 
personaje masculino que degüella un pequeño carnero apoyado en su 
pierna izquierda representado en el llamado bronce del sacrificador de 
Bujalamé (Olmos 1992: 117; 2001: 46-47).  
  
Estos cuchillos, que también están documentados físicamente en 
contextos arqueológicos, fueron puestos en relación con el sacrificio por 
F. Quesada (1990; 1992; 1997: 166-67). Su propuesta sugiere que, al 
menos en la Primera Edad del Hierro, los cuchillos de filo curvo o de 
“tipo afalcatado”, asumen en la Península Ibérica unas connotaciones 
rituales parecidas a las que tiene la máchaira griega. Así parece 
deducirse de las características de aparición y primera distribución de 
estos cuchillos que se encuentran formando parte del ajuar de algunas 
de las más destacadas tumbas orientalizantes. En una reciente relación 
de estos elementos  (Mancebo Dávalos, 2000) (FIG.4.VI) se ha puesto de 
manifiesto cómo, a partir de la segunda mitad del siglo VIII a.C, 
comienzan a aparecer entre los objetos de las sepulturas alcanzando 
una amplia expansión que se atribuye a la importancia de la actividad 
comercial fenicia y griega (González Prats, 1983; Garrido y Orta, 
1978:184).  
 
De esta manera, se localizan los primeros cuchillos curvos en 
tumbas como el túmulo 1 de Las Cumbres, en Cádiz (Ruiz Mata y Pérez, 
1989: 291), las tumbas 7, 9, 17, 18, y 19, de La Joya en Huelva 
(Garrido, 1970; Garrido y Orta, 1978), o las sepulturas 1, 13, 14, 17 y 
32 del túmulo A de Setefilla, en Sevilla (Aubet, 1975). También pueden 
constatarse entre los materiales procedentes de las necrópolis sevillanas 
de Carmona, tanto en la Cruz del Negro (Monteagudo, 1953: 357) como 




(Fernández Flores y Rodríguez Azogue, 2007: 88), además de en las 
necrópolis portuguesas de Herade do Pego y Mealha-Nova (Alvés et alii, 
1970). Con cronologías del siglo VII-VI a.C se documentan más al 
interior, en una tumba de Cástulo (Bandera y Ferrer, 1995; Blanco 
Freijeiro, 1963) y del Cerrillo Blanco de Porcuna (Torrecillas, 1985), en 
Jaén, en la tumba de la Casa del Carpio en Toledo (Pereira, 1989; 
2001), y en los conjuntos 70/11, 70/12A, 70/19, 82/16, 85C-18, 
85A/2, 86G/41, 86G/45, 86D/4, 86G/30 y 86H/4  de Medellín 
(Almagro, 1977; Lorrio, 2008: 566).  
 
 




La distribución incluye también las fases preibéricas de algunas 
necrópolis de la costa Mediterránea como Les Moreres en Alicante 
(González Prats, 2002: 252), Molá en Tarragona (Vilaseca, 1943), o la 
necrópolis fenicia de Los Boliches en Villaricos,  Almería (Osuna y 
Remesal, 1981). 
 
Hay que tener en cuenta que estos cuchillos son los primeros 
objetos de hierro que se registran de forma regular en la Península 
Ibérica (Quesada, 1997:167). Muchas veces son el único elemento de 
hierro del ajuar, incluso en conjuntos tan ricos como los de la 
necrópolis de La Joya donde sus excavadores ya señalan la exclusividad 
de los cuchillos afalcatados entre los objetos de este metal (Garrido y 
Orta, 1978: 202). Por otro lado, algunos ejemplares conservan restos de 
materiales lujosos como el marfil en el mango de los dos ejemplares del 
túmulo 17 de La Joya y de los cuchillos de las tumbas 70/19 y 86H/4 
de Medellín, éste último, además, con una decoración calada 
representando el árbol de la vida (Lorrio, 2008: 569), o los remaches de 
plata que tienen aquellos de la tumba 18 y de la urna 17 del túmulo A 
de Setefilla. 
 
Lo exótico de la materia prima debió de conferirles una 
consideración especial indudable relacionada con el lujo y la 
exclusividad (González Prats, 1983; Pereira, 1989: 404; 2002:276; 
Mancebo, 2000:1828). Sin embargo, este carácter prestigioso no  es 
suficiente para atribuirles una participación directa en el ritual que, de 
hecho, es más difícil de demostrar.  
 
Según Quesada, los cuchillos afalcatados estarían a menudo 
asociados a elementos tales como “braserillos” de manos o jarros de 
metal, cuya presencia se vincula a un servicio de bebida y consumo de 
carne común a otros lugares de Europa (Quesada, 1997: 167), y que 
remite a la práctica de una liturgia de tipo oriental. No obstante, en 




conocidos en la actualidad en contextos de necrópolis, esta asociación 
es bastante excepcional. Se documenta sólo en dos de los grandes 
túmulos de La Joya (17 y 18) y en la tumba de la Casa del Carpio. Se 
podría añadir la tumba de Cástulo donde se recogió un ejemplar junto a 
un asador.  
 
En todos los casos, se trata de tumbas con una riqueza de ajuar 
extraordinaria, que acumulan gran variedad de objetos, algunos tan 
ajenos a las necrópolis orientalizantes como las armas. Más frecuente 
resulta la presencia de los cuchillos afalcatados en conjuntos que 
contienen elementos de adorno personal como fíbulas o broches de 
cinturón (64% de tumbas), o incluso en los que son el único elemento 
de ajuar, o el único además de la vajilla cerámica (16%) (Ver Inventario 
Anexo2). 
  
Atendiendo a estos datos, los cuchillos parecen estar presentes en 
las tumbas más en su carácter de elemento personal asociado al difunto 
que como parte del servicio ritual necesario en las actividades 
funerarias.  
 
Es más llamativo, sin embargo, que cuchillos de este tipo hayan 
aparecido también en contextos de santuarios, dónde no es improbable 
que estuvieran incluidos entre los utensilios litúrgicos. Los cuchillos 
son un elemento destacado de la parafernalia ritual y pueden estar 
incorporados de forma estable al mobiliario propio del lugar de culto 
tanto por su carácter funcional como por su valor intrínseco. En este 
sentido es ilustrativo recordar un texto bíblico que relata cómo ante el 
retorno de los judíos a Israel después del exilio en Babilonia, el rey de 
Persia les devuelve los utensilios expoliados del templo de Jerusalén 
entre los que se consignan “cuchillos sagrados”:  
  
“El rey Ciro mandó sacar los utensilios que Nabucodonosor se había 
llevado del templo del Señor y había depositado en el templo de su dios. 
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Ciro, rey de Persia, se los consignó al tesorero Mitríadates, el cual los 
contó y se los entregó a Sesbasar, príncipe de Judá. Este es el inventario: 
treinta copas de oro, mil copas de plata, veintinueve cuchillos sagrados, 
treinta vasos de oro, cuatrocientos diez vasos de plata y mil objetos 
accesorios de diversas clases”.   
Esdras, 1, 7-11 
 
En la Península Ibérica, se han recogido posibles fragmentos de 
cuchillos afalcatados en las inmediaciones del santuario de Coria, 
formando parte del estrato de cenizas del santuario IV donde se 
depositaban los restos de las ofrendas y sacrificios, junto a una 
abundante vajilla cerámica que incluye vasos de cerámica gris, de 
barniz rojo, bícromos,  pithoi y urnas de tipo Cruz del Negro, además de 
unas pinzas de bronce (Escacena, 2002: 67). 
 
Carriazo cita unos fragmentos de hierros planos que pudieran 
pertenecer a varios cuchillos, entre los materiales recogidos en las 
excavaciones  de El Carambolo (Carriazo, 1973: 300-301, fig. 218). 
 
El ejemplo más llamativo, está en el yacimiento de Cancho Roano 
donde se ha podido recuperar un conjunto muy numeroso y variado de 
estas herramientas, algunas de ellas in situ (Kurtz, 2003: 319-323).  
 
No se puede negar que muchos de los cuchillos curvos presentes en 
el edificio serían utilizados principalmente como una herramienta de 
trabajo que se emplea en las labores cotidianas y que forma parte del 
amplio conjunto de útiles de todo tipo localizados en el complejo 
(Ibidem: 323ss). Sin embargo, alguno de estos ejemplares presentan 
ciertas particularidades que aluden a un carácter especial y, en función 
de su contexto, posiblemente ritual.  
 
Ejemplares, como el que se encontró en la habitación N5, conserva 




114; Kurtz, 2003: 321) remarcando un carácter lujoso que va más allá 
de las estrictas necesidades funcionales. Un tratamiento especial 
sufrieron tres de estos cuchillos curvos que fueron inutilizados de forma 
deliberada en los últimos momentos de vida del santuario, junto con un 
lote de otros utensilios de hierro (Kurtz, 2003:322). Además, si se 
observa la distribución de los cuchillos en el yacimiento, se percibe una 
concentración significativa entre los objetos depositados en las capillas 
perimetrales que rodean el edificio (habitaciones N4, N5, N6, O1 y O3), 
donde se acumulan una serie de objetos interpretados como ofrendas y 
en las que se relacionan con elementos como jarros, braserillos, 
asadores, vasos de barniz negro, platos margarita y alabastrones 
(Celestino y Jiménez, 1993:99-101), objetos, todos, que podrían 
considerarse sin problemas utensilios empleados para las actividades 
rituales. 
  
Por último, entre los ejemplares que podrían hablar de un uso ritual, 
hay que referirse a un grupo de cuchillos curvos de pequeño tamaño (el 
más completo conserva 5,5 cm) (Kurtz, 2003: 320), para los que puede 
sugerirse un carácter de exvoto miniaturizado, con unas características 
similares a las que tienen aquellos que se conocen a partir del siglo V 
a.C en santuarios ibéricos como el Castellar de Santisteban o La Luz 
(Lillo 1986-7: 35-6; Quesada, 1997: 164-5, Chapa, 1997: 192-3). 
 
En efecto, entre los  materiales localizadas en el Castellar de 
Santisteban se cita “un pequeño cuchillo de bronce en forma de falcata, 
cuyo mango y lámina se han forjado de una sola pieza” (Lantier y Cabré, 
1917: 108). En La Luz se encontraron también “pequeños cuchillos de 
hierro de hoja curva, conservando dos ejemplares los clavillos de 
sujeción del mango” (Mergelina, 1926:18, lam.XI; Ruiz Bremón, 1988: 
234).  
 
Miniaturas de cuchillos curvos aparecen igualmente entre los 
elementos depositados en las tumbas. Monteagudo recogía de los 
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diarios de Bonsor varios cuchillos afalcatados como parte de los objetos 
recuperados en la necrópolis de la Cruz del Negro en Carmona 
(FIG.4.VII). Se trata de pequeñas piezas cuyo tamaño oscila entre los 
nueve y los tres centímetros y que están fabricados en bronce, a 
diferencia de otros de mayor tamaño, también presentes. En este 




Fig. 4.VII. Cuchillos de Cruz del Negro según dibujo de J. Bonsor (a partir de 
Monteagudo, 1953). 
 
El carácter de objeto prestigioso que acompaña a los cuchillos 
afalcatados antes del siglo V a.C parece que se restringe de forma 
notable en época ibérica. La generalización y diversificación del uso del 
hierro provoca, cómo sostiene Quesada (1992; 1997: 168), que pasan a 
ser utensilios en los que las primitivas connotaciones relacionadas con 
la exclusividad y el lujo, quedan limitadas. En esta fase, el papel de 
elemento de prestigio será absorbido en parte por el armamento, y 
especialmente por la falcata que repite a mayor escala la forma de los 
cuchillos curvos. Se ha indicado cómo este proceso de transición puede 




inicios del V a.C) donde una figura humana se asocia a una espada de 
antenas y un cuchillo afalcatado (Chapa y Madrigal, 1997:192-93). 
 
Los cuchillos curvos siguen apareciendo en tumbas ibéricas pero, 
ahora mayoritariamente, formando parte de importantes panoplias, 
tales como las que se localizan en las tumbas 79, 128, 190, 314 y 333 
de El Cigarralejo (Cuadrado, 1987), 13-T12, 18-T45 y 32- T56 de 
Coimbra del Barranco Ancho (García Cano, 1997; 1999), 14 de La 
Oriola (Esteve Gálvez, 1974), 13, 14, 18, 23, 27 y 28 de La Solivella 
(Fletcher, 1965), 3F8, 4C3 y 5F2  de Pozo Moro (Alacalá Zamora, 2003), 
y  XXIX de Castellones de Céal (Chapa et alii, 1998: 72-73), (FIG. 4.VIII. 
1 y 2). Sin embargo, no abandonarán completamente su carácter de 
utensilio prestigioso y, aunque en menor medida, continúan 
apareciendo en solitario en ajuares sin más armas y junto a elementos 
de adorno personal, fundamentalmente en tumbas ibéricas de 
cronología antigua. 
 
Aparecen junto a un anillo de vidrio azulado en la tumba 13 de 
Galera (Pereira et alii, 2004: 87), junto a una fíbula y un brazalete en la 
tumba 3F8 de Pozo Moro, datada en el s. V-IV a.C, o con unas pinzas de 
bronce y un colgante en la tumba del siglo IV a.C, 4C3, del mismo 
yacimiento (Alcalá Zamora, 2003). En la tumba 28 de La Solivella, 
fechada en el s. V a.C, se documentó un cuchillo curvo junto a un 
brazalete, varias chapitas con agujeros y clavos (Fletcher, 1965), y en la 
tumba 23 de Los Villares de Hoya Gonzalo, el ajuar se componía 
además del cuchillo curvo, de un broche y una placa de cinturón, una 
fíbula, varios anillos y una plaquita de bronce (Blánquez, 1990:190). 
También aparecen cuchillos cómo único elemento de ajuar en varias 
tumbas del Llano de la Consolación (Valenciano Prieto, 2000:242). 
 
El hecho de que los cuchillos afalcatados pierden su sentido de 
exclusividad en fases ibéricas avanzadas, contribuye a explicar el dato 
de su generalización también en contextos domésticos. Pla Ballester ya 
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los recogía como una de las herramientas de trabajo características del 
mundo ibérico, señalando, de forma significativa, que lo que él 
denomina “cuchilla de filo curvo” estaría destinada a cortar la carne u 
otras materias blandas (Pla Ballester, 1968: 160). 
 
Hay cuchillos afalcatados, por ejemplo, en varios de los 
departamentos del poblado de La Bastida de Les Alcuses 
(departamentos 2, 16, 35, 47, 62) (Fletcher et alii, 1965; Díes y Álvarez, 
1997) y en el departamento 3 y entre los materiales de la llamada cata 
28 correspondiente a una calle del Castellet de Bernabé (Guerin, 2003: 
43 y 99). También aparecen en el poblado de El Oral, donde se 
encuentran asociados a hogares como los de las habitaciones III K8 y III 
G5 (Abad y Sala, 1993: 87 y 71), y a materiales contenedores y de 
cocina como los procedentes de los recintos IVF2 y 3G2 (Abad, 2001: 
57-8, 160 y 168).  
 
Aunque, de forma más escasa, tampoco son desconocidos en fases 
previas, como en el horizonte IIB, de La Peña Negra de Crevillente, 
datado entre fines del VIII-principios del VII a. C  (González Prats, 1983: 
252-53, fig. 39; Lucas, 1991, Mancebo, 2000 ) y en el horizonte 
preibérico del poblado de Los Saladares, en Alicante, donde junto al 
material cerámico adscrito a este período, apareció el mango de un 
posible cuchillo de hierro en el que se conservaban cuatro remaches 
para las cachas (Arteaga y Serna, 1975: 745, Fig. 4.3). 
 
Es indudable que el cuchillo afalcatado tendría un carácter 
plurifuncional  y que podría usarse además de como arma y en labores 
domésticas, en otros contextos de la vida cotidiana como, por ejemplo, 
las actividades de caza. En la escultura del llamado “Portador de 
Perdices” del conjunto escultórico del Cerrillo Blanco de Porcuna se 
representa un personaje masculino que lleva en su mano izquierda dos 
perdices muertas, con un animal, probablemente herbívoro, que le 




un objeto identificado como un cuchillo curvo (Negueruela, 1990: 251-
2, Lam.XLVI.C), que puede ser una herramienta personal con múltiples 
funciones en las labores de caza, aunque últimamente se ha propuesto 
su relación con una escena previa al sacrificio (Chapa, 2006a:165), 
(FIG.4.VIII.3). 
 
De forma paralela al proceso de generalización de unos cuchillos que 
van perdiendo su carácter lujoso, es posible que se produjera también 
la pérdida de parte del hipotético significado sacrificial que acompañaba 
a estas herramientas en época preibérica. Junto a la señalada 
transformación de los cuchillos afalcatados que pasan de útiles 
restringidos a herramientas cotidianas, se pudo producir un cambio en 
su consideración como posibles herramientas litúrgicas. Según señala 
Quesada (1992; 1997: 168), en estos momentos el simbolismo ritual se 
traspasará a las falcatas mezclándose en el mismo elemento 
asociaciones guerreras y sacrificiales, en una combinación que no se 
desconoce en otros lugares mediterráneos.  
 
No obstante, los cuchillos curvos seguirán asociados a la liturgia y 
presentes en los contextos rituales ibéricos, por lo menos en las fases 
más antiguas. Se pueden recordar, de nuevo, las escenas evocadas en el 
relieve de Pozo Moro o del bronce del sacrificador de Bujalamé, y se 
puede añadir la posibilidad, recientemente señalada, de que algunos 
exvotos de los santuarios de Despeñaperros empuñen cuchillos 
afalcatados, posiblemente  sacrificiales (Rueda, 2007a: 231). Por otra 
parte, hay que recordar que en las memorias de excavación del 
santuario del Collado de los Jardines se cita la presencia de varios 






Fig. 4.VIII. 1. Cuchillos de la necrópolis de Pozo Moro procedentes de las tumbas  
6F2, 5F2 y 4C3 (a partir de Alcalá-Zamora,2003). 2. Cuchillos de la tumba 333 de El 
Cigarralejo (a partir de Cuadrado,1987). 3. Cazador de Perdices de Porcuna (a partir 







Período Orientalizante/Preibérico (s. VIII - VI a.C) 
 
 
Período Ibérico (s. V - I a.C) 
 







4.2 Otras herramientas para el sacrificio 
 
Como ya se ha indicado, el sacrificio que se realiza degollando a la 
víctima mediante un cuchillo es el tipo más común de ritual, pero 
existen otras clases de rito que pueden implicar herramientas diversas y 
que quizá se encuentren también en el ámbito ibérico. Puede resultar 
significativo señalar que en los contextos domésticos en los que se 
registran los llamados “sacrificios de fundación” no se documentan 
cuchillos afalcatados. A pesar de que la escasez del material recogido en 
estos ámbitos es una constante, quizá puedan apuntarse otros motivos.  
  
Hay que tener en cuenta que se trata de un ritual que en algún 
momento incluye la decapitación completa del animal, como se constata 
por los restos enterrados entre los que se encuentran cráneos enteros. 
Los cuchillos no parecen la herramienta más apropiada para esta 
actividad. Habría que pensar, más bien, en utensilios más pesados y 
contundentes como hachas o espadas. En este sentido se puede 
recordar que en el sector 2 del yacimiento de Illa d’en Reixac (Ullastret, 
Gerona) en un recinto con varias deposiciones de restos óseos entre los 
que se encuentran el cráneo y diversas falanges de un suido, restos de 
équidos en conexión anatómica, restos de ovicáprido y huesos 
humanos, se localizó una espada de hierro de tipo La Tène I (Martín et 
alii, 1997: 51, fig. 6.9) que tal vez estuvo implicada en el ritual. 
 
El uso de la espada como arma para sacrificar está bien 
documentado en contextos griegos tanto literaria como 
iconográficamente. Es, por ejemplo, el arma asociada a ciertos 
sacrificios con connotaciones militares. Según Plutarco, era una espada 
el arma con la que el arconte de Platea sacrificaba un toro en la 
ceremonia pública que rendía culto a sus ciudadanos muertos en la 
batalla contra los Persas (Plutarco, Arist. 21, 3-6). También es un 




sacrifica con su espada, siguiendo las órdenes de la Sibila antes de 
bajar al Hades (Eneida, VI).  
 
Otra herramienta que aparece con relativa frecuencia en los 
contextos de sacrificio, es el hacha, normalmente utilizada para las 
víctimas de mayor tamaño. En el mundo griego los animales grandes se 
matan en dos pasos que incluyen primero un golpe para desnucar al 
animal dado por el llamado boutúpos o “golpeador de bóvidos”, usando 
el hacha de dos filos o pélekus, y luego un corte con el cuchillo para 
desangrarlo (Berthiaume, 1982: 18-19). En el libro III de la Odisea está 
relatado este proceso (430ss): 
 
 “Hecha la plegaria y esparcida la mola, aquel hijo de Néstor, el 
magnánimo Trasímedes, dio desde cerca un golpe a la novilla y le cortó 
con el hacha los tendones del cuello, dejándola sin fuerzas; y gritaron las 
hijas y nueras de Néstor, y también su venerable esposa, Eurídice (...). 
Seguidamente alzaron de la espaciosa tierra a la novilla, sostuviéronla en 
alto y degollóla Pisístrato, príncipe de hombres”. 
 
Algunas imágenes como aquellas que se reflejan en un alabastrón 
corintio del siglo VI a.C o en una hydria de Caere contemporánea de la 
anterior y conservada en el museo de Copenhage (Van Straten, 
1995:107-8) (FIG.4. IX.1 y 2), muestran hachas que se llevan al altar 
junto a grandes víctimas sacrificiales. Formarían parte así, de un ritual 
parecido al que nos describe Porfirio en el siguiente pasaje: 
 
“Escogieron a unas muchachas como portadoras del agua; llevan el 
agua para afilar el hacha (πέλεκυν) y el cuchillo (μάχαιραν). Cuando 
afilaron las herramientas, una persona entregó el hacha, otra golpeó al 
buey y otra lo degolló; otros, a continuación, lo desollaron y todos se lo 
comieron” 





Fig. 4.IX. 1. Hydria de Caere. Copenhague National Museet 13567 [V120], (según Van 
Straten, 1995, Fig.114); 2.  Alabastrón. Berlin Staatliche Museen Inv.3419 [V148], 
(según Van Straten, 1995, Fig.113); 3. Martillo del depósito de Castrejón de Capote (a 
partir de Berrocal, 1994, Fig.80); 4. Ánfora ática. Viterbo Museo Archeologico 





Pero no sólo en Grecia se documenta el hacha como arma del 
sacrificio. Por ejemplo, en el mundo galo también hay constancia del 
uso sacrificial de este utensilio a través del estudio osteológico de los 
restos animales encontrados en los santuarios. En el yacimiento de 
Gournay-sur-Aronde en la Picardie francesa, se han recuperado hasta 
diecinueve cráneos de bóvidos sacrificados que presentan un golpe de 
hacha por encima del agujero occipital . El impacto está tan claramente 
reflejado que permite indicar que se trata de un hacha de hierro de 
unos 7 cm de largo y con unas características similares a las de 
aquellas que se han encontrado en el foso del mismo yacimiento 
(Brunaux, 1981: 225; Méniel, 1992: 54). De forma menos nítida pero 
también evidente, en  el santuario de Vertault se han identificado las 
marcas provocadas por una probable hacha en el cráneo de varios 
caballos (Méniel et alii, 1981: 268; Méniel, 1992: 78) (FIG. 5.I. 3). 
 
Es posible que en la Península Ibérica se utilizaran también 
herramientas de este tipo. En el depósito del altar del castro del 
Castrejón de Capote, junto a utensilios como cuchillos y un asador, se 
encontró un martillo de herrero de pequeñas dimensiones que Berrocal 
señala como muy distinto al resto de ejemplares del poblado, 
apuntando unos paralelos que se encuentran en ajuares de necrópolis 
como las de la Osera (1994: 237), (FIG. 4.IX.3). Llama la atención la 
presencia, en este contexto, de una herramienta “apropiada para 
labores de forja menor”. Es posible que se utilizara para sacrificar 
algunos de los numerosos individuos de mamíferos grandes (6 bóvidos, 
3/2 équidos y 2 ciervos (Ibidem: 245), que se han encontrado entre los 
restos óseos del depósito. 
 
Por otro lado, en Cancho Roano se han documentado tres hachas, 
dos de ellas posibles picadores de hierba. Es interesante destacar que 
una de estas hachas se encontraba en una de las habitaciones 
perimetrales del lado oeste, la O3 (Kurtz, 2003: 327), y que puede estar 
depositada allí en función de su papel como arma del sacrificio, aunque 
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es más probable que se trate de un útil de carpintería o un picador de 
carbón (Celestino et alii, 1996: 44-47) que serviría para atender las 
necesidades de combustible de la plataforma arcillosa de combustión 
que se documenta en la misma habitación.  
 
No obstante, hay que señalar que en varios de los restos óseos 
animales localizados en el foso del yacimiento, se han registrado marcas 
de corte a la altura de las primeras vértebras cervicales. Esto demuestra 
un proceso de separación del cráneo de las víctimas que bien pudo 
realizarse con herramientas de este tipo, aunque sólo puede apuntarse 
como una posibilidad.  
 
5. UTENSILIOS DE COCINADO Y CONSUMO: LOS 
ASADORES 
 
Entre los utensilios que se asocian a las ceremonias de sacrificio y, 
más concretamente, al posterior cocinado y consumo de la carne de la 
víctima, tienen un papel destacado los llamados asadores o espetones. 
Se trata de una herramienta metálica, comúnmente de bronce o hierro, 
con forma de varilla y, a veces, con un mango diferenciado (Jiménez 
Ávila, 2002: 307). Aunque se ha indicado el papel que pudieron cumplir 
también como objetos con valor premonetal (Strøm, 1992), su uso 
principal estaría relacionado con el  asado en el fuego de la carne 
ensartada en ellos y su distribución posterior en la mesa (Durand, 
1986). 
 
Tenemos buenos ejemplos de la forma en la que se utilizaban en el 
mundo helénico, gracias, por ejemplo, a los textos homéricos que nos 
describen cómo la carne cubierta con grasa y rociada de vino, se 
dispone sobre el fuego  atravesada en los llamados obeloi (Ilíada, I, 
458ss; Odisea, III, 430ss). Los asadores son sostenidos por unos 




puede verse en las representaciones vasculares de la cerámica ática de 
época clásica (algunos ejemplos recogidos en Durand, 1986; 
Berthiaume, 1992; Van Straten, 1995). 
 
En esta vinculación con los banquetes y las ceremonias de 
comensalidad, los asadores se convierten en objetos íntimamente 
asociados al prestigio y al lujo. Así lo demuestra su incorporación a los 
ajuares funerarios, primero en tumbas del Egeo desde época temprana, 
alcanzando gran éxito en el período arcaico (Strøm, 1992: 42-33), y 
luego adoptándose en otros lugares del Mediterráneo. A partir del siglo 
VII a.C., las sepulturas etruscas proporcionan muestras de asadores 
junto a elementos del servicio de banquete y quedan representados en 
pinturas y relieves que muestran escenas de este tipo en las paredes de 
tumbas como la “dei Rilievi” en Caere (Tagliente, 1985; Blanck, 1987; 
Cristofani, 1987). También aparecen en significativa asociación con 
elementos relacionados con el manejo del fuego como morillos, algunos 
decorados con cabezas de animales, trípodes o tenazas (Kohler y Naso, 
1991). 
Sin embargo, los ejemplares más tempranos de estas herramientas 
no están tan bien contextualizados. Aparecen, a lo largo del Bronce 
Final y aunque, con la misma utilidad, muestran una forma algo 
diferente que se caracteriza por la incorporación de un mecanismo para 
permitir que el vástago gire sobre sí mismo. Pueden incluir unas patas 
para apoyarlos directamente sobre el suelo y utilizarlos sobre un fuego 
bajo (Baumans y Chevillot, 2007: 12). Son los llamados asadores de tipo 
articulado cuya amplia distribución se extiende por varios puntos de la 
fachada atlántica y, de forma más restringida, del Mediterráneo 
(Burgess y O’Connor, 2004; Armada Pita, 2005). Se conocen sobre todo, 
en la Península Ibérica, Francia y Gran Bretaña. En la bibliografía ha 
tenido especial repercusión el ejemplar procedente de la tumba 523 de 
la necrópolis de Amathos en Chipre donde se documentó entre el ajuar 
junto a otros objetos de bronce, dos cuchillos de hierro y materiales 
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cerámicos que permiten datar la tumba en torno al 1000 a.C. 
(Karageorgis y Lo Schiavo, 1989: 15-17). 
 
La significativa concentración de estos primeros asadores en la zona 
atlántica ha llevado a plantear la posibilidad de que estas piezas 
nacieran en un ámbito no mediterráneo (Almagro Gorbea, 1974: 330; 
Vilaça, 1990). En este sentido, hay que remarcar cómo la controversia 
sobre el origen de los asadores ha sido un elemento de preocupación 
para la mayoría de los trabajos sobre el tema y su problemática se 
encuentra recogida en ellos, de forma recurrente (Gómez de Soto, 1991). 
Igualmente, está presente en uno de los más antiguos estudios sobre 
estas piezas que supone también el primer trabajo de síntesis sobre los 
asadores de la Península Ibérica (Almagro Gorbea, 1974). En él,  se 
recogen los ejemplares conocidos hasta ese momento y se establece una 
clasificación que sigue utilizándose de manera mayoritaria en la 
actualidad. Se diferencian dos  tipos básicos de asadores con algunas 
variantes de transición, y se señala una distribución por el Suroeste 
peninsular a lo largo de dos zonas delimitadas por la línea del río 
Guadiana. El primero es el tipo “alentejano” definido por un mango con 
dos estrangulamientos y el remate de un pomo circular u ovalado, que 
está separado del vástago por medio de un tope consistente en dos 
aletas. El segundo es el tipo “andaluz”, de forma más sencilla, con perfil 
totalmente plano y sin diferenciaciones tan claras en la empuñadura. El 
mango es sólo una lámina ligeramente ensanchada hacia el centro y las 
aletas laterales están menos desarrolladas. También parecen que son de 
dimensiones más pequeñas, midiendo siempre menos de 90 cms 
(Ibidem: 377-78 ). 
 
A pesar de que muchos de los asadores que se incluyen en este 
estudio carecen de contexto preciso, se establece una seriación 
cronológica según la cual el tipo alentejano se extendería por los siglos 
VIII-VI a.C,  y los de tipo andaluz se datarían a partir del VII-VI a.C, 




El exhaustivo catálogo establecido por Almagro a mediados de los 
70, aumentará en los años siguientes con los ejemplares depositados en 
el Museo de Sevilla, dados a conocer por Fernández Gómez (1982; 
1992-93). En la misma línea, se señala una evolución que avanza hacia 
una progresiva simplificación en la fabricación de estos utensilios. 
Primero desaparecería el engrosamiento de la empuñadura, después las 
aletas, a la vez que se reduce la cabeza para desaparecer finalmente y 
transformar la pieza en un simple vástago (Fernández Gómez, 1982: 
398). De entre las piezas sevillanas se puede destacar el lote de 30 
ejemplares que aunque fueron recuperados en anticuarios de Sevilla, se  
encontraron juntos y doblados, y el autor les ha atribuido una 
procedencia funeraria (Fernández Gómez, 1992-1993). Es posible que 
formaran parte de un silicernium aunque no han podido vincularse a 
ninguna necrópolis (Celestino y Zulueta, 2003: 38). 
 
A los ejemplares andaluces hay que añadir aquellos dados a conocer 
por Maluquer tras las primeras campañas de excavación de Cancho 
Roano (1982), que se han completado recientemente con los exhumados 
en los últimos años. En total, el yacimiento ha proporcionado un 
mínimo de catorce ejemplares, la mayor parte de los cuales ha podido 
contextualizarse bien (Celestino y Zulueta, 2003: 36-40). Son 
especialmente interesantes los asadores que proceden de las capillas 
perimetrales de la zona Norte del yacimiento, ya que estaban asociados 
a un conjunto de elementos fácilmente asimilables al servicio de 
banquete: una jarra y un braserillo de bronce, cráteras de imitación, 
platos y vasos que contenían aún restos de distintos alimentos, y una 
serie de ollas, una de las cuales conservaba en su interior los restos 
óseos de una cabra (Ibidem: 36; Celestino y Jiménez, 1989; 1993). 
 
Por último, hay que mencionar algunos ejemplares procedentes de 
Portugal como el asador articulado de Cachouça (Idanha-a-Nova, 
Castelo Branco, Portugal) establecido como uno de los precedentes de 
los de tipo alentejano (Vilaça,1990), o aquellos recogidos por Júdice 
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Gamito (1986:27-28) en cuyo trabajo hay uno de los primeros esfuerzos 
por articular una interpretación socio-ideológica de los asadores del SO 
peninsular más allá de la seriación y la descripción de ejemplares. La 
controvertida propuesta, liga estos objetos al culto de Hera basándose 
en hallazgos del Mediterráneo Oriental como los del Heraion de Argos 
(Judice Gamito, 1986: 31). 
 
El corpus de los asadores conocido hace unas décadas, se ha visto 
incrementado en los últimos años y ha desbordado, tanto temporal 
como espacialmente, las primeras clasificaciones (Armada Pita, 2005). 
En efecto, se han documentado asadores que se adentran en la segunda 
Edad del Hierro y que se distribuyen de forma mayoritaria en necrópolis 
de la Celtiberia y del interior de la Meseta (Kurtz, 1982; Lucas Pellicer, 
2004).  
 
En la zona propiamente ibérica también se conocen estos utensilios 
aunque los hallazgos son más reducidos. Además de los que Almagro 
señaló en el Collado de los Jardines (Jaén) (Almagro, 1974: 375-6) (FIG. 
4.X.3), los ejemplares se limitan a un asador localizado en el 
departamento 111 del Tossal de San Miquel de Liria (Valencia), otro en 
el departamento 1 del Puntal dels Llops (Olocau, Valencia) y algunos 
más de la Bastida de les Alcuses (Mogente, Valencia) y El Oral (San 
Fulgencio, Alicante). 
 
En el Tossal de San Miquel apareció un “atizador o asador” de 
bronce, de sección cuadrada y mango “de perfil sinuoso terminado en 
disco” (Bonet, 1995: 483) que puede encuadrarse dentro del tipo 
andaluz de Almagro. Junto a él, se documentó una abundante cantidad 
de material entre el que se encontraban algunos elementos que pueden 
ponerse en relación con el ajuar de mesa o de consumo, como son un 
kylix-skyphos de cerámica ática, un mango de cuchillo de hueso, un 
fragmento de asta de ciervo utilizada como mano de mortero y una 




una “cajita o caldero” (Ibidem: 253-257) (FIG. 4.XI.2). Aunque este 
departamento está en una parte del cerro muy alterada, los materiales 
áticos a los que se encuentra asociada permiten datarlo en la primera 
mitad del siglo IV a.C.  
 
 
Fig. 4.X. 1. Varilla y empuñadura de asadores de El Oral (según Abad y Sala, 2001). 
2. Asadores votivos del Collado de los Jardines (según Almagro Gorbea, 1974: fig. 8). 




En un contexto parecido, se encontró el asador del departamento 1 
del yacimiento del Puntal dels Llops fechado entre los siglos IV-III a.C. 
Fabricado también en bronce, de sección rectangular, con una lengüeta 
semicircular en el mango y dos aletas de fijación (Bonet, 1981: 76) (FIG. 
4.XI.1). El recinto comparte con el anterior el hecho de que en él se 
concentraba una gran cantidad de material. Sus excavadores ya 
resaltaron que junto a un gran número de objetos de tipo doméstico, se 
encontraban varios elementos de posible uso litúrgico como un guttus, 
dos kantharoi con inscripciones griegas, una sítula, un conjunto de 
pesas y medidas, unos platillos de balanza, microvasos, una lucerna o 
un pebetero de terracota con forma de cabeza femenina (Bonet, 1981: 
74-109; Bonet et alii,1990; Bonet y Mata, 1997: 135-7).  
 
Reconocidos con posterioridad a su publicación,  hay que añadir los 
probables asadores de la Bastida de Les Alcuses (Bonet y Mata , 2002: 
157; Lucas et alii, 2004: 66) que pasaron desapercibidos en un primer 
momento. En el departamento 42 de este poblado del siglo IV a.C se 
describe un vástago de hierro de 65 cm de longitud definido como un 
“dardo de astil de sección circular conservando en la punta restos de las 
aletas” (Fletcher et alii, 1965: 206).  
 
El problema de la identificación puede haberse repetido en el 
departamento 33 del mismo yacimiento en el que, entre los materiales 
de hierro, se describe una “larga varilla ondulada, de sección cuadrada, 
con los extremos rotos” (Fletcher et alii, 1965: 169). Aunque es 
imposible asegurarlo, podría corresponder a otro asador a tenor del 
dibujo que se reproduce en la publicación (Ibidem: 170, nº 2). También 
de carácter dudoso son los dos ejemplares del Departamento 58. Se 
trata de dos varillas de hierro de sección circular una, y cuadrada la 
otra, con los extremos doblados formando un ojal por el que pasa una 
anilla de sección ovalada. A pesar de que en ambos se señala su posible 
carácter de asador (Fletcher et alii: 1969: 32-33), ninguna de las dos 





Fig. 4. XI. 1. Ajuar del departamento 1 del Puntal dels Llops (a partir de Bonet et al., 
1981: 75, Fig 31) ; 2. Acumulación del departamento 111 del Tossal de Sant Miquel 
(Bonet, 1995:257, Fig.126); 3. Departamento 58 de La Bastida de les Alcuses, (a partir 
de Fletcher et al., 1969: 36); 4. Tumba 262 de El Cigarralejo (a partir de Cuadrado, 
1987: 453, Fig 193). 
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Por último, hay que mencionar los dos ejemplares encontrados en El 
Oral, datados en el s. V a.C y cuya atribución es más clara (Abad y 
Sala, 1993: 111 y 229), (FIG. 4.X.1). El primero es un mango de asador 
de bronce procedente de la habitación VB para el que se puede destacar 
que apareció junto a una estructura de combustión de arcilla y varios 
fragmentos de cerámica común. El segundo ejemplar se conservaba en 
la habitación IIIL2. Se trata de una varilla de bronce de sección 
cuadrada de 53,5 cm que estaba doblada en su tercio superior. 
Apareció asociado a una serie de elementos poco frecuentes en el 
yacimiento como varios fragmentos de un huevo de avestruz y los 
escasos restos de cerámica de barniz negro que se conservan en El Oral 
(Ibidem: 91). El conjunto se completa con lo que parece ser parte del 
vástago de otro asador aparecido en el relleno de una balsa de la 
habitación IV E2 (Abad y Sala, 2001: 150). 
 
Aunque los ejemplares conocidos en ámbito ibérico son muy escasos 
y las inferencias  que se hagan a partir de ellos tienen un valor limitado, 
cuentan con la ventaja de haberse encontrado dentro de su marco 
arqueológico. Al contrario que los asadores más antiguos, la mayoría de 
ellos comparten un contexto de aparición de tipo doméstico. Sin 
embargo, no parecen ser utensilios empleados en las actividades 
culinarias cotidianas y es probable que su uso se vincule más a 
procesos de tipo ritual como parece poder establecerse para los 
asadores de la primera Edad del Hierro (Celestino y Zulueta, 2003: 38). 
Tanto los elementos, ya señalados, a los que se encuentran asociados, 
como el material del que están hechos, remiten a esta posibilidad. 
 
Efectivamente, a excepción de los controvertidos asadores de la 
Bastida de Les Alcuses, todos los ejemplares mencionados están 
elaborados en bronce. En este sentido, se ha indicado cómo en época 
ibérica este material queda relegado a la fabricación de objetos 




instrumentos. No es tampoco, el material más adecuado para ser 
utilizado en el fuego doméstico de forma habitual (Bonet, 2002: 157). 
 
En un ámbito cultural diferente, la tendencia arcaizante de estas 
herramientas que apoyaría un uso de tipo ritual, se ha señalado 
también en el asador que procede del Castrejón de Capote, en Badajoz. 
Apareció junto a la estancia singular que albergaba una mesa-altar y 
tres bancos corridos adosados a las paredes, en la que una serie de 
objetos depositados in situ (un fragmento de parrilla, una badila, tres 
cuchillos afalcatados, además de numerosos restos óseos) remiten a 
una probable ceremonia de consumo de alimentos antes de la clausura 
del castro a fines del siglo II a.C. El asador de este recinto tiene unas 
características formales más antiguas, según su excavador, que las del 
resto de asadores del yacimiento, sencillos vástagos de sección 
cuadrada en los que no se diferencian las aletas. En este ejemplar la 
cabeza tiene forma semicircular y está horadada, siguiendo un modelo 
con paralelos etruscos del siglo VI a.C. (Berrocal-Rangel, 1994:235-7). 
 
Es más difícil saber si el papel de los asadores dentro del ritual 
ibérico estaría relacionado con su uso efectivo como herramienta en las 
prácticas de comensalidad o si han pasado a ser utensilios litúrgicos 
llenos de connotaciones religiosas y más importantes por su capacidad 
de simbolizar el rito y remitir al sentido antiguo del sacrificio, el reparto 
y el consumo de una víctima. Hay algunos indicios que pueden apuntar 
en esta última dirección.  
 
Sin olvidar que el número de asadores ibéricos documentados es 
escaso se puede constatar que, a excepción de uno de los ejemplares de 
El Oral, ninguno de ellos se asocia a estructuras de combustión o a 
restos de fauna, a pesar de su situación en poblado.  
 
Es también significativo que no aparezcan, o no se hayan 
reconocido, en ámbitos donde cabría suponer la existencia de prácticas 
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de consumo ritual o de banquete, especialmente en las necrópolis y los 
silicernia.  
 
Se conocen asadores en tumbas orientalizantes, como los que 
aparecieron en una sepultura de las proximidades de Cástulo dada a 
conocer por Blanco Freijeiro (1963). Almagro Gorbea (1974: 374-75) ya 
llamó la atención sobre los varios fragmentos de asadores de bronce que 
aparecían en un ajuar que combina elementos pertenecientes a un 
servicio de tradición oriental como un braserillo, un timiaterio, un 
cuchillo afalcatado de hierro o una pátera de plata, con una panoplia 
guerrera de tradición indígena del Bronce Final (Bandera y Ferrer, 
1995: 59). Sin embargo, estas piezas no parecen documentarse entre el 
ajuar de las necrópolis ibéricas. Ni siquiera se encuentran en aquellos 
depósitos más claramente asociados a banquetes como el silicernium de 
El Molar, en San Fulgencio (Alicante), donde los únicos objetos 
metálicos que aparecen son “dos pequeños fragmentos de bronce” 
(Monraval y López, 1984:151). Tampoco están entre las piezas de los 
silicernia que se han reconocido en la necrópolis de Los Villares 
(Blánquez, 1990: 222-266), o del Estacar de Robarinas (García-
Gelabert, 1988).  
 
Es imposible desechar, no obstante, la posibilidad de que en 
muchos casos hayan pasado desapercibidos entre los restos de metal de 
las tumbas o que su estado deficiente de conservación haya impedido 
identificarlos de forma clara. Un ejemplo de esta situación lo 
proporciona la tumba 262 del Cigarralejo (Mula, Murcia). Entre los 
elementos recuperados en ella, Cuadrado describe una varilla de hierro 
de 77 cm de longitud y sección cuadrada a la que se refiere como un  
“trozo de soliferrum, aunque también pudiera ser un asador”. Junto a 
ella, apareció otro trozo de hierro, ganchudo, “seguramente del asador” 
(1987: 453).  El aspecto de los dos fragmentos juntos, según el dibujo 




mismo tipo de objeto identificado como asador en el departamento 58 
de la Bastida de les Alcuses. 
 
De cualquier forma, la carencia generalizada de asadores en las 
necrópolis ibéricas contrasta con la situación del interior peninsular 
para la Segunda Edad del Hierro. Los asadores que han podido ser 
documentados de forma contextualizada, proceden exclusivamente de 
ámbitos funerarios donde aparecen, además, relacionados con otros 
elementos destinados al manejo del fuego, como son morillos, parrillas, 
trípodes o calderos (Kurtz, 1982; Lucas Pellicer, 2004). Esta asociación 
se documenta en necrópolis del interior de la Meseta como La Osera y 
las Cogotas en Ávila, y del territorio celtibérico como Aguilar de Anguita 
y Carabias en Guadalajara, La Mercadera  en Soria (Lorrio, 1997: 230) o 
algunas del entorno de Molina de Aragón de donde parecen proceder los 
seis asadores y el morillo dados recientemente a conocer (Lucas et alii, 
2004). 
 
Por último, puede hablar a favor del fuerte valor simbólico de los 
asadores, el hecho de que son utilizados como ofrenda a la divinidad. 
Así lo manifiesta la existencia de asadores miniaturizados entre los 
exvotos del santuario del Collado de los Jardines, Jaén. En efecto, 
Almagro identificó entre los materiales procedentes de las excavaciones 
de Cabré, unas pequeñas varillas de alrededor de 10 cms que reflejan la 
cabeza y las aletas de los ejemplares mayores (Almagro, 1974:376), 
(FIG. 4. X. 2). 
 
6. RECIPIENTES EN EL ESPACIO DEL SACRIFICIO 
 
Entre los instrumentos necesarios para la liturgia también tendrían 
un lugar destacado los recipientes de diversa naturaleza. Asociarlos 
claramente a los contextos sacrificiales no es una tarea sencilla, 
máxime cuando ni la función de los objetos ni las necesidades del 
ritual, están determinadas de forma inequívoca. En el caso de los 
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recipientes, la tarea es aún más complicada si presuponemos la 
plurifuncionalidad de la mayoría de ellos. Sin embargo, sí conocemos 
algunas acciones que de forma verosímil estarían integradas en la 
ceremonia del sacrificio, que implicarían una parafernalia propia y para 
las que sería necesario el uso de algunos utensilios característicos que 
pueden ser definidos. Se trata, sobre todo, de las acciones de 
purificación y del rito de la libación. 
 
 
6.1 Recipientes para purificar  
 
El proceso de purificación antes de la celebración de un ritual es un 
elemento compartido por cualquier manifestación religiosa. El contacto 
con la divinidad que se producirá a través del rito obliga a la 
eliminación previa de todo rastro de impureza. Por esto, como actividad 
ritual por antonomasia, el sacrificio irá también precedido de las 
acciones destinadas a cumplir este precepto que podrán concretarse en 
aspersiones, abluciones, quema de perfumes.... 
 
Precisamente serán el agua y el perfume los elementos de lustración 
más poderosos y mejor constatados por las fuentes documentales. En el 
mundo griego, está bien estudiada la presencia del agua en los 
santuarios en función de este valor limpiador utilizándose por ejemplo 
en  baños de purificación (Guettel Cole, 1988: 162; 2004: 35). 
Igualmente, en santuarios fenicios de la costa sirio-palestina se han 
estudiado receptáculos destinados a facilitar las abluciones antes de 
entrar en el lugar sagrado (Groenewoud, 2005). 
 
De forma más directamente vinculada con las actividades 
sacrificiales, se podría indicar cómo el oficiante se lavaba las manos con 
agua antes de comenzar el rito y cómo las aspersiones de agua y granos 
de cereal realizadas sobre la víctima eran un paso previo obligado antes 




siguiente pasaje de La Paz de Aristófanes en el que Trigeo sacrifica con 
la ayuda de su  esclavo:  
 
Trigeo. – Ea, coge el canastillo y el agua lustral y da la vuelta al altar, 
rápido por la derecha. 
Esclavo. – Ya está. Puedes darme otro encargo: ya he dado la vuelta. 
Trigeo. – Bien, voy a meter en agua este tizón. (A la víctima, echándole 
agua en las orejas con el tizón). Sacúdete rápido. (Al esclavo) Y tú 
alárgame la cebada y lávate las manos dándome el aguamanil. Y echa 
granos de cebada al público. (...) 
 
El uso del perfume, por otra parte, es bien conocido, especialmente 
para los ritos de tradición semita y puede constatarse, por ejemplo, a 
partir de las representaciones de diversos bajorrelieves púnicos (Vaux, 
1985: 556; Lipinski, 1993: 265). Igualmente en la tradición griega los 
perfumes están presentes en los sacrificios desde época antigua y son 
un elemento esencial en los preliminares de la muerte (Mehl, 2008). 
 
Considerando estas circunstancias, no podrá descartarse que dentro 
del espacio del sacrificio existieran una serie de objetos destinados a 
manejar y contener los elementos purificadores. Algunos de ellos 
podemos identificarlos en las representaciones vasculares de la 
cerámica griega. Se pueden citar vasos como las hydríai, que se usan 
para transportar el agua lustral ante el altar y que aparecen 
frecuentemente mencionadas en los inventarios de los santuarios (FIG. 
4.XII.1 y 2). Iconográficamente es más común la presencia de otro tipo 
de contenedores. Son las llamadas khérnips, un recipiente abierto en el 
que el oficiante se lava las manos antes de proceder a su actividad 
(Durand, 1986; Mehl, 2000: 104-106) (FIG. 4.XII. 3 y 4) y que aparece 











Fig. 4.XII. 1. Stammos figuras rojas. Munich, 2412[V90] (según Van Straten, 1995: 
fig. 46). 2. Stammos. Nápoles. Museo Nazionale 2419 (según Hägg, 1992, fig.21). 3. 
Oxford Ashmolean Museum 1954.261 [V134] (según Van Straten, 1995: fig, 31) 4. 







En el ámbito ibérico no conocemos vasos tan especializados, Sin 
embargo, sí puede indicarse la presencia de algunas formas cerámicas 
que, en otros contextos mediterráneos se relacionan con la función de 
contener agua durante los rituales. Es el caso de las sítulas, recipientes 
abiertos y profundos caracterizados por un asa horizontal que cruza 
diametralmente la boca (Mata y Bonet, 1992: 131). Estos recipientes, se 
conocen en el mundo romano por su presencia como contenedores de 
agua en varios contextos, incluido el ámbito religioso. Se encuentran 
entre el mobiliario de los templos dónde servirían, también, para los 
sacrificios. Arce ha destacado, en este sentido, una inscripción de 
Cartago Nova en la que se menciona la existencia de un situlari, muy 
probablemente, una persona encargada de mantener las sítulas en 
condiciones adecuadas para sacrificios y libaciones (Arce, 1982:123). 
 
La presencia de estos vasos en el mundo ibérico está bien 
constatada  y, a partir del siglo IV a.C, se conocen imitaciones en 
cerámica de los primeros modelos metálicos de probable origen 
centroeuropeo (Page, 1983; 1984: 96). Sin embargo, la utilización de las 
sítulas en funciones cultuales semejantes a las romanas, es más difícil 
de comprobar. Varios de los ejemplares ibéricos proceden de necrópolis 
dónde, al menos en algunos casos, es indudable su utilización como 
urna funeraria cumpliendo un papel que se conoce también en el 
mundo suritálico (Page, 1984:95). Esto ocurre con el ejemplar aparecido 
en la tumba 98 de El Cigarralejo (Cuadrado, 1987: 232) y seguramente 
con los procedentes de la necrópolis del Cabecico del Tesoro (Page, 
1984: 97-98) (FIG. 4. XIII. 2 y 3). 
 
En otras ocasiones, los contextos de aparición pueden remitir más 
fácilmente a un recipiente contenedor de agua para uso ritual, sin que 
tampoco pueda asegurarse con total certeza. Puede mencionarse, en 
este caso, el ejemplar que se encontraba en el departamento 1 del 
Puntal dels Llops formando parte de una acumulación de objetos de 
probable uso litúrgico tales como un guttus, un asador de bronce, 
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terracotas, varias páteras, etc (Bonet et alii, 1981; Bonet y Mata, 1997: 
134-35). También hay que mencionar el conjunto de sítulas tanto 
pintadas como en producción de cerámica de cocina procedentes del 
edificio singular del poblado de La Quéjola, del que procede también el 
famoso thymiaterio de bronce (Blánquez, 1996). 
 
La posibilidad de que este tipo de vaso fuera efectivamente utilizado 
dentro de las ceremonias ibéricas puede apoyarse iconográficamente. 
En un fragmento cerámico procedente de una de las estancias del 
supuesto templo del Tossal de Sant Miquel, el departamento 14, se ha 
podido reconstruir una escena de danza de la que forman parte varios 
hombres y mujeres cogidos de la mano y acompañados de un flautista y 
un hombre que porta este recipiente. Es el llamado “vaso de los 
bailarines u hombre de la sítula” (Bonet, 1995: 100) (FIG. 4. XIII.1). 
 
Sin embargo, de los vasos procedentes de otros contextos de hábitat 
no podemos afirmar nada sobre una utilización religiosa. Los 
conocemos en el hogar número 10 del poblado de Coimbra del Barranco 
Ancho, junto a varios enócoes (usando la terminología propuesta por 
Bádenas y Olmos, 1988) estampillados, una tinajilla y una vasija de 
plomo (Molina et alii, 1976: 28 y 50).  También en la parte del poblado 
de la Serreta de Alcoy (Llobregat, 1972: 179). Igualmente se conoce una 
sítula en el departamento 2 de la casa 2 del Tossal de Sant Miquel, en 
lo que se ha interpretado como un almacén o dependencia anexa 
gracias a la abundante cantidad de materiales que proporcionó (Bonet, 
1995: 59 y 67; Bonet y Mata, 1997: 123). 
 
Por último, dentro de los posibles recipientes para contener agua 
lustral habría que mencionar los conocidos jarros de bronce de época 
tartésica asociados recurrentemente con los llamados “braserillos” o 
palanganas. Se trata de un servicio litúrgico puesto en relación de 
forma mayoritaria con prácticas de libación, pero para el que se ha 




purificación en contextos ceremoniales como los banquetes. Ruiz de 
Arbulo (1996) ha subrayado cómo esta función se documenta en otros 
ámbitos mediterráneos como el mundo griego y etrusco para formas que 
no difieren mucho de las ibéricas. En el mundo oriental se constata la 
necesidad de útiles de purificación en banquetes y ritos funerarios, lo 
que a juicio del autor, está en consonancia con los contextos de 
aparición en el mundo ibérico.  
 
 
Fig. 4. XIII. 1. Vaso del hombre de la sítula procedente del Departamento 14 de Sant 
Miquel de Liria (a partir de Bonet, 1995:101 Fig.35); 2. Sítulas de la Serreta de Alcoy y 
de El Cigarralejo (según Mata y Bonet, 1990:154); 3. Sítula de Coimbra del Barranco 
Ancho (según Page, 1983, pg 41 Lam.IIIb). 
 
En cuanto a los perfumes, como ya se ha indicado, son además de 
objetos valiosos que pueden ser ofrendados en sí mismos, un destacado 
elemento de purificación capaz de crear un clima particular en la 
ceremonia. En efecto, Detienne ya señalaba cómo en el rito griego, la 
quema de sustancias aromáticas permite combatir el olor de la carne y 
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la grasa quemada, además de generar una imagen de profundo sentido 
simbólico que relaciona la noción de humo oloroso con uno de los 
procedimientos más antiguos de comunicación entre los hombres y los 
dioses (1972: 73-76). 
 
Los utensilios destinados a la manipulación de estas sustancias 
olorosas pueden, igualmente formar parte de la parafernalia litúrgica 
del sacrificio. Se tratará tanto de recipientes para contenerlos, 
ungüentarios y vasos plásticos sobre todo, como de  herramientas para 
quemarlos.  
 
En la Península Ibérica, es a partir de época orientalizante cuando el 
registro arqueológico comienza a dar indicios de la presencia y el uso 
religioso de los perfumes, tan relacionados con los cultos de origen 
próximo-oriental. Para la II Edad del Hierro, los recipientes asociados al 
transporte de perfumes son abundantes y variados, llegando a través 
del comercio púnico y griego. Recipientes como las ampollas, los  
enócoes de engobe rojo de boca de seta, los aríbalos de procedencia 
egipcia o corintia, los ungüentarios de pasta vítrea, los lecitos, o los 
anforiscos de vidrio polícromo, transportarían este tipo de sustancias 
directamente desde Oriente o desde alguna colonia occidental (López 
Rosendo, 2005: 673-74). En el mundo ibérico, aparecen con frecuencia 
entre los elementos de ajuar de las necrópolis por lo que su implicación 
en los ritos funerarios parece evidente (Cuadrado, 1977-78). 
 
Otro tipo de recipientes vinculados al uso de perfumes son los 
llamados vasos plásticos. Se trata de formas cerradas que tienen en 
común un asa y un orificio para verter. Entre ellos se suelen distinguir, 
no siempre muy claramente, los vasos conocidos como askoi y los gutti 
(Page, 1984: 125; Pérez Ballester y Gómez Bellard, 2004). Los primeros 
se refieren, fundamentalmente, a recipientes de tipo lenticular con 
forma de bolsa o saquito que tienen un asa transversal superior y un 




aquellos vasos que reproducen formas de animal, aunque son más 
frecuentes los primeros (Ibidem, 2004:31). 
 
Los recipientes más antiguos de este tipo son de origen griego en 
producciones de barniz negro pero, a partir de época helenística se 
conocen imitaciones locales de cerámica ibérica (Page, 1984:126). Entre 
las producciones de barniz negro, un tipo muy repetido en Occidente 
son los vasos con forma de pie calzado con sandalia cuyos ejemplos 
mediterráneos se concentran en contextos funerarios y han permitido 
hablar de un posible valor profiláctico de estos vasos que protegerían al 
difunto en su paso al Más Allá. En la Península Ibérica, sin embargo, 
los contextos de aparición son más variados y se conocen, además de 
en necrópolis como el Cabecico del Tesoro o La Albufereta, en poblados 
como el Puntal dels Llops (Bonet y Mata, 1981: 119) (FIG. 4.XIV.1). 
Igual ocurre con las producciones de factura local que se encuentran 
entre el ajuar de algunas tumbas de la Serreta pero también en 
poblados como los dos ejemplares de Los Villares de Caudete (Pérez 
Ballester y Gómez Bellard, 2004: 34-37). 
 
Son también bastante comunes los askoi en forma de paloma, de 
probable origen chipriota y especialmente populares en el entorno 
púnico donde, nuevamente, son predominantes en los contextos 
funerarios (Ibidem: 38-39; Page, 1984: 126) (FIG. 4.XIV.4). Al igual que 
los vasos anteriores, en ámbito ibérico se conocen ejemplares tanto en 
necrópolis como en poblado. Aparecen descontextualizados en el 
poblado de Coimbra (Molina et alii, 1976: 59-60), en una de las 
habitaciones y dentro del pozo votivo del yacimiento de El Amarejo 
(Broncano y Blánquez, 1985; Broncano, 1989: 212-213) (FIG. 4.XIV.3), 
pero también en tumbas como la 70 de la necrópolis del Poblado de 
Coimbra del Barranco Ancho (García Cano, 1997; 1999), o la 49 de El 




Otro askoi con forma de paloma procede del departamento 12 de 
San Miguel de Liria dentro de lo que parece ser un pozo votivo de 2 
metros de profundidad, repleto de cenizas y material arqueológico que 
formaba parte de un supuesto recinto cultual. Junto al askos apareció 
material tan representativo como gran cantidad de cerámicas pintadas, 
enócoes, microvasos, una jarra de libación con bucle, lucernas, páteras, 
botellas, caliciformes, fusayolas, cuentas de pasta vítrea, gran número 
de fragmentos de terracota, principalmente cabezas votivas y la parte 
inferior de unas piernas de posible dama entronizada (Bonet, 1995: 
366). 
 
En cuanto al llamado guttus es un vaso también cerrado, más hondo 
y caracterizado por un asa lateral en forma de anillo vertical. La boca 
puede tener forma de embudo o de cabeza de felino y a veces tiene un 
colador central y un orificio para la salida muy controlada del líquido. 
De hecho y, aunque la correspondencia no es clara, se les denomina 
con el mismo término que los latinos usaban para designar un tipo de 
vaso específico en el que el contenido caía gota a gota,  y que era 
frecuente, además de en el aseo personal, en los contextos de sacrificio  
(Bonet y Mata, 1997:119). 
 
Los gutti aparecidos en la Península tienen, una vez más, una 
distribución amplia en cuanto a sus contextos de aparición (Page, 1984: 
127). Se puede destacar la presencia de un fragmento de guttus de 
barniz negro en el departamento 14 del Tossal de San Miquel. Este 
recinto parece ser otra de las habitaciones del templo identificado en el 
yacimiento (Bonet, 1995: 365; Bonet y Mata: 1997:128-29). En ella 
apareció un monolito de sección biselada que se puede interpretar como 
un betilo o pilar de carácter cultual gracias al que se puede atribuir al 







Fig. 4.XIV. 1. Guttus y askos en forma de pie del Puntal del Llops (según Bonet y 
Mata, 2002:148, Fig. 159); 2. Askos de barniz negro del Puig des Molins (según 
Cabrera y Sánchez, 1998: pg 337); 3. Askos en forma de paloma de El Amarejo, (según 
Izquierdo et al. 2004: pg.110); 4. Askos en forma de paloma del Puig des Molins 





También deben incluirse entre los posibles elementos rituales 
relacionados con el perfume, aquellos utensilios que eran usados para 
quemarlos. Los más evidentes son los thymiateria. Son recipientes 
normalmente metálicos, con una o dos cazoletas que pueden apoyarse 
sobre un soporte vertical de distintas tipologías, a menudo terminado 
en un trípode (Jiménez Ávila, 2002:182-183) (FIG. 4. XVI.1). Estas 
herramientas para la quema de sustancias aromáticas suponen otro de 
los objetos procedente del ritual oriental, donde su uso está 
estrechamente vinculado a los cultos de Astarté/Afrodita. En la 
Península Ibérica se conocen este tipo de utensilios desde época 
orientalizante (Almagro, 1977: 245ss; Jiménez Flores, 2007: 65ss) 
siendo el siglo VII a.C el de su máxima difusión. Sin embargo, parece 
que, al menos en algunos casos, el uso de los thymiateria perdura hasta 
época ibérica. El ejemplo paradigmático es el del quemaperfumes 
procedente del poblado albacetense de La Quéjola (FIG. 4. XVI.2). Puede 
datarse en la segunda mitad del VI a.C, aunque últimamente se ha 
propuesto subir la cronología hasta mediados de la centuria (Jiménez 
Ávila, 2002: 192). Su utilización se prolongaría al menos un siglo, 
seguramente en relación con los cultos llevados a cabo en el edificio 
singular desde el que también se controlarían los elementos productivos 
y de riqueza del poblado (Blánquez y Olmos, 1993: 94-98). 
 
Aunque los thymiateria metálicos de época orientalizante reducen su 
presencia en los yacimientos ibéricos, se conocen una serie de vasos 
cerámicos que parecen destinados a esta misma función. Se podría 
mencionar aquí un vaso plástico en forma de toro de la Alcudia de 
Elche, cuya  base fue recortada ex profeso, y en el que la presencia de 
restos carbonosos en su interior, ha hecho pensar en un posible uso 
como thymiaterion (Ramos Folqués, 1970: 13-14; Page, 1984:130-31 y 








Fig. 4.XV. Recipientes de La Alcudia: kernos, botella y pebetero (a partir de Olmos, 
1992, Fig.2 y VV.AA. 2008: 276 y 279). 
 
Precisamente de la Alcudia procede otro recipiente destinado 
verosímilmente a quemar perfumes. Se trata de un pebetero cerámico 
de base acampanada y cuerpo globular en el que se abren tres ventanas 
cuadradas. Entre ellas, unos altorrelieves representan máscaras 
humanas bajo las cuales aparecen sendas perforaciones circulares 
(Ramos Folqués y Ramos Fernández, 1976: 20-21; Page, 1984:139-40; 
Ramos Fernández, 2001-02:120-121). Este pebetero único, apareció en 
una habitación junto a otras dos vasijas de claro uso ritual. La primera 
de ellas era un  kernos, formado por tres vasitos o kotyliskoi y una 
pequeña ánfora, dispuestos todos sobre un soporte anular que los 
comunicaba entre sí. El ánfora se inclinaba hacia un cuenco central en 
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el que vertería su contenido. Al igual que los otros cuatro vasos, está 
pintada con motivos de la naturaleza: aves, peces, liebres y elementos 
vegetales. El cuenco central muestra un rostro femenino frontal 
adornado con pendientes y un collar que representaría la epifanía de la 
diosa (Olmos et al., 1992: 129). El último recipiente que acompaña el 
conjunto es una pequeña botellita, de unos 10 cm, con cuello largo y 
boca ensanchada que podría estar en relación con las sustancias 
destinadas al rito celebrado con estos utensilios (FIG. 4. XV).  
 
Otro objeto usado en la quema de perfumes procedentes del culto 
oriental, son los llamados pebeteros de terracota en forma de cabeza de 
mujer. Desde la primera recopilación de los ejemplares peninsulares 
(Muñoz Amilibia, 1963), estas piezas han sido objeto de interés 
recurrente por parte de la investigación, manteniéndose la 
preocupación por su estudio hasta época reciente (Marín Ceballos y 
Horn, 2007). Se trata de figuras de terracota que representan un busto 
femenino cuya cabeza está coronada por un kalathos. En él se abre una 
cazoleta  a veces perforada con varios orificios. Aunque están 
extendidas por todo el Mediterráneo occidental, parecen proceder del 
mundo púnico  donde su uso como quemaperfumes se defiende de 
forma mayoritaria, sólo con algunas excepciones (Ruiz de Arbulo, 1994). 
Los restos de combustión y los orificios localizados en la cazoleta de los 
ejemplares semitas, que en el caso peninsular afectan a la totalidad de 
los procedentes de yacimientos púnicos (Ferrer y Prados, 2007: 137), 
parecen avalar esta hipótesis.  
 
En el ámbito ibérico, sin embargo, el uso como pebeteros de los 
ejemplares documentados no es tan evidente (Pena, 2007). Se localizan 
en toda el área ibérica a partir del siglo III-II a.C, con una mayor 
concentración en la zona contestana que, quizá haya que poner en 
relación con la especial incidencia de la influencia púnica en esta región 
(Ferrer y Prados, 2007: 132; Moratalla y Verdú, 2007). Las 




que, aunque las comunidades ibéricas adoptaron este elemento ajeno a 
su propio culto, no le dieron el uso para el que fue concebido 
originalmente. Es más probable que, en este caso, antes que elementos 
relacionados con la manipulación de perfumes se trate de objetos 
valorados en tanto representaciones de la diosa (Démeter?) dentro del 
proceso de antropomorfización de la divinidad, que vive el mundo 
ibérico en época avanzada. Ruiz de Arbulo (1994) sugería la posibilidad 
de interpretar las figuras como representaciones de Démeter o de las 
sacerdotisas de la diosa en las celebraciones de Eleusis, las cuales 
llevaban en procesión sobre la cabeza el vaso griego ritual con las 
primicias (kernos). Para el autor, las terracotas serían representaciones 
de estas figuras femeninas o de la propia diosa posiblemente con 
carácter votivo. Con el tiempo evolucionarían o ampliarían su 
funcionalidad y se transformarían en quemaperfumes, por lo menos en 
algunos contextos. 
 
En cualquier caso, es significativa la aparición de terracotas carentes de 
todo indicio de combustión y a veces sin la cazoleta superior, o rotas 
completamente a excepción de la cara, en los ajuares de necrópolis 
como el Cabecico del Tesoro o la Albufereta (Page y García Cano, 2004: 
51ss; García Cano, 2007: 300-01) (FIG. 4. XVI.4) y en santuarios como 
La Encarnación (Brotons, 2007: 328) o La Luz, donde apareció una 
cabeza femenina de este tipo realizada en caliza calcárea siendo 
identificada por su excavador como la estatua de culto del santuario 
(Lillo, 1995-6: 110-114). La carencia de la perforación en la cazoleta se 
da también en los ejemplares que se han localizado en poblado dentro 
de los llamados edificios singulares, muchos de los cuales reciben 
automáticamente esta denominación precisamente en función de la 






Fig. XVI. 1.Thymiaterio en escena de libación. Kilyx ático de figuras rojas. Toledo. 
Ohio Museum of Arts 1972. 55. (según Lissarrague, 1995); 2. Thymiaterio de La 
Quéjola (Albacete) (según Blánquez, 1996 y Aranegui,  1998: pg 144); 3. Askos en 
forma de toro de La Alcudia de Elche (según Aranegui, 1998: pg 279) ; 4. Terracota 
con forma de cabeza femenina procedente de La Albuferete (Alicante) (según Izquierdo 








6.2 Recipientes para libar 
 
Otra de las actividades que pueden formar parte del ritual de 
sacrificio, y para las que es posible identificar un ajuar litúrgico propio, 
son las prácticas de libación. Estrechamente vinculadas con él, aunque 
pueden realizarse como un rito independiente y con entidad propia, 
consisten en la consagración de un líquido vertiéndolo sobre el suelo o 
sobre un altar (FIG. 4. XVII). El gesto puede acompañarse con una 
oración (Lissarrague, 1995).  
 
Libación y sacrificio van unidos muy a menudo. Así queda 
atestiguado claramente en numerosas fuentes literarias e iconográficas, 
por ejemplo para el mundo griego (Ibidem:135). Gracias a las 
descripciones de La Odisea o a pasajes como los que se narran en La 
Paz de Aristófanes, sabemos que el vertido del vino se integraba en la 
celebración del ritual interviniendo especialmente en el momento del 
asado de la carne en el fuego, sobre el que era derramado directamente 
(Mehl, 2000: 314). Es posible que, de la misma manera, en el mundo 
ibérico la libación, casi siempre de agua, estuviera implicada en 
determinadas ceremonias sacrificiales. Puede recordarse, por ejemplo, 
una de las escenas reflejadas en la pátera de Tivissa en la que un ser 
alado se dispone a sacrificar una oveja a la que sujeta entre sus 
piernas, delante de otra figura que porta en su mano derecha una jarra 
de libaciones (Olmos et alii, 1992: 151). Considerando estas 
circunstancias, los utensilios utilizados para libar pueden estar 
presentes en el espacio sacrificial y, en este sentido, puede hacerse un 
esfuerzo por tratar de reconocerlos.  
 
De forma general, estos utensilios estarán definidos por su 
capacidad para contener y verter líquidos y, por tanto, serán recipientes 
con cierta profundidad y una tendencia más o menos cerrada. En 
ocasiones, pueden estar dotados de algunos elementos que facilitan su 




Fig. 4.XVII. Escena de libación en un stamos del Museo del Louvre (G54bis) (según 
Lissarague, 1995, fig.3) y en un ánfora de figuras rojas, Nueva York, Brooklyn 
Museum, 59.34 (a partir de Van Straten, 1995, Fig.147).
 
Entre los vasos que mejor se ajustan a esta función, puede citarse el 
denominado enócoe (oinokhóe, etimológicamente “vaso para verter el 
vino”). Se trata de una jarra con boca trilobulada que en Grecia era el 
recipiente de libación por antonomasia (Mehl, 2000: 302). En la 
Península está presente tempranamente desde el siglo VI a.C, y se 
conocen ejemplos, tanto en bronce como en cerámica, en yacimientos 
como Pozo Moro o Alcantarilla (Page, 1984: 57).  
 
Aunque no es una forma especialmente abundante dentro de la 
vajilla ibérica, los enócoes serán reproducidos en cerámica local. Por su 
significativo contexto, se pueden citar los ocho ejemplares que fueron 
recuperados en el depósito del Amarejo (Broncano, 1989:211), junto a 
otros recipientes como botellas, kylikes, fuentes y grandes contenedores 
relacionados con la contención de líquidos y que han permitido destacar 
el papel que tendría la libación en las prácticas rituales llevadas a cabo 
en este pozo (Blázquez, 1996). 
 
Además de los enócoes, dentro de las formas ibéricas se ha 




sobreelevada. Ejemplares de estos recipientes, se han encontrado en el 
departamento 14 del llamado templo del Tossal de Sant Miquel de Liria 
y en el departamento 1 del Puntal dels Llops (Bonet, Mata y Guérin, 
1990:191; Bonet y Mata, 1997: 129) (FIG. 4.XVIII). 
 
 
Fig. 4.XVIII Botella, olpe y jarra con asa sobrelevada del departamento 4 del Puntal 
del Llops (a partir de Bonet y Mata, 2002: 59 Fig. 63). 
 
Sin embargo, pueden haberse usado para libar otro tipo de jarras 
como los olpes, de los que se conocen ejemplos en bronce en El Oral y 
en la necrópolis del Cabecico del Tesoro (Abad, 1988), o, en general y 
cómo se señala en el mundo griego (Lissarague, 1995), cualquier tipo de 
utensilio que sirva para beber.  
 
El complemento del recipiente vertedor es el vaso destinado a recibir 
el líquido derramado. Tomando, de nuevo, la libación griega como 
referencia, sabemos que ésta se podía efectuar dejando caer el líquido 
directamente sobre el altar o el suelo, o derramándolo primero sobre 
una pátera que hiciera de intermediaria. La phiále o pátera, entendida 
como una copa sin pie ni asa y con un resalte en el centro u omphalos 
(Lissarrague, 1995: 133), es otro de los utensilios que remiten a las 
actividades de libación. 
 
Las páteras de plata o de bronce son objetos excepcionales pero no 
desconocidos en el ámbito ibérico. Ejemplares como la pátera de 
Santisteban del Puerto o las procedentes del tesoro de Tivissa  o de 
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Abengibre (Griñó y Olmos, 1982; Olmos et alii, 1992: 150-51; Olmos, 
1997) pueden incluirse en este grupo (FIG. 4. XIX. 1 y 2). 
 
 
Fig. 4.XIX. 1. Pátera de Tivissa y detalle (según Griñó y Olmos, 1982: lam.14); 2. 
Pátera de Santisteban del Puerto y detalle: Centauresa libando (a partir de Griñó y 
Olmos, 1982 y Cabrera y Sánchez, 1998: 209). 
 
En la famosa tumba 20 de la necrópolis de Galera, formaba parte del 
ajuar, además de la  escultura de la Dama que, cómo se ha señalado es 
un recipiente para libaciones en último término, y de dos ungüentarios 
de pasta vítrea, una palmeta de bronce procedente de una phiale 
mesónfalos (Olmos, 1991: 301-303; Pereira et al., 2004) (FIG. 4. XX.1); 
Este vaso excepcional, que pudo llegar a través del comercio púnico, 
formaría parte de una serie de utensilios litúrgicos perteneciente a la 
persona enterrada en la tumba, que seguramente ejercía funciones 
sacerdotales. El uso de estos objetos perduraría durante varias 




de los objetos y la amortización de la sepultura (Olmos, 1991: 301; 
Chapa y Madrigal, 1997:196; Olmos, 2004: 229-230).  
 
Elementos más abundantes son, sin embargo, aquellas páteras que 
imitan en cerámica los prototipos metálicos. Se han encontrado en la 
Serreta de Alcoy, en San Miguel de Liria, o en La Alcudia de Elche 
(Page, 1984: 157-58). 
 
El uso de la jarra y la pátera en la libación es un ritual conocido en 
el ámbito ibérico. En una famosa cratera ática de campana, datada en 
el siglo V a. C y procedente de la tumba 11 de Galera, se representa una 
Victoria alada dispuesta a hacer una libación ante un jinete niño 
llevando en sus manos estos dos elementos (Griñó y Olmos, 1982: 108-
9; Olmos, 1992: 77; Pereira et alii, 2004: 84) (FIG. 4.XX.2). Con el 
mismo tipo de recipientes está libando una de las centauresas que se 
representa en la pátera de Santisteban del Puerto (Griñó y Olmos, 1982: 
26) (FIG. 4. XIX.2). Por otro lado, la asociación de vaso vertedor y 
recipiente para recoger el líquido ofrendado está presente desde época 
tartésica, si aceptamos la propuesta mayoritaria que atribuye este uso 
al conjunto litúrgico formado por los jarros de bronce “piriformes” y los 
llamados “braserillos” o, en la terminología de Cuadrado (1966), 
“recipientes rituales con asas de manos”. Se trata de elementos puestos 
tradicionalmente en relación con las prácticas de libación, aunque no 
han faltado otras interpretaciones como las que, siguiendo a Maluquer, 
los asocian al lavado ritual de manos, quizá en los momentos previos al 





Fig. 4. XX. 1. Galera. Tumba 20. Ajuar completo (según Pereira et alii, 2004:89, fig28) 
y en detalle, anforiskos y palmeta de bronce (idem:90. fig:27); 2. Crátera de la tumba 





La asociación de los dos elementos se repite en tumbas principescas 
de época orientalizante como el túmulo 18 de La Joya (Garrido, 1970; 
Garrido y Orta, 1978) y pervive más allá del siglo V a.C estableciendo 
un indudable vínculo entre la libación y el ritual funerario. Jarras y 
“braserillos” aparecen también en necrópolis ibéricas como El 
Cigarralejo, el Cabecico del Tesoro o El Molar (Cuadrado, 1966; De 
Prada, 1986; Caldentey et alii, 1996).  
 
Otro recipiente vinculado a la libación en el mundo ibérico, parece 
ser el vaso caliciforme. Este vaso de cuello acampanado, tendencia 
globular y amplia difusión por el área ibérica (Pereira, 1988:164; Mata y 
Bonet, 1992: 133) (FIG. 4. XXI.1), se generaliza a partir del siglo IV a. C 
fabricándose tanto en plata como en cerámica (Abad, 1983). La 
tradición historiográfica que los pone en relación con la libación es larga 
(repasada en Martínez Perona, 1992: 271), aunque se han relacionado 
también con funciones alternativas como contenedores de ofrendas o 
vasos para la iluminación. 
 
Sin embargo, la presencia de recipientes  de tipo caliciforme en las 
prácticas de libación parece más que probable. Con frecuencia se 
encuentran asociados a páteras umbilicatas (Abad, 1983: 194) y se ha 
apuntado, incluso, la posibilidad de que este tipo de recipientes será el 
que sustituya a las jarras como vaso vertedor en contextos ibéricos 
avanzados (Abad, 1988: 341). 
 
En esta línea, el ejemplo más claro de la implicación de los 
caliciformes en la libación lo proporciona, de nuevo la iconografía. Un 
relieve procedente del yacimiento cordobés de Torreparedones, y datado 
en la Baja Época Ibérica, presenta una escena de libación en la que 
intervienen dos figuras femeninas una de las cuales sostiene en sus 
manos  un vaso caliciforme (Serrano y Morena, 1988: 245) (FIG. 4. 
XXI.2). También se señala, de forma recurrente, la representación de 
este tipo de recipientes en las esculturas de oferentes del santuario del 
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Cerro de los Santos (FIG. 4. XXI.3 y 4). El uso de los vasos en posibles 
prácticas de libación relacionadas con ofrendas de vino, hidromiel o 
agua teniendo en cuenta la presencia de aguas salutíferas, fue 
propuesto por Blázquez y aceptada por estudiosos posteriores (Ruiz 
Bremón, 1988: 144).  Recientemente se ha apuntado la posibilidad de 
que el rito ibérico incluyera no sólo la libación del contenido sino la 
ofrenda del vaso caliciforme como objeto votivo en sí mismo (Izquierdo, 
2003). 
 
Lo que es indudable es la presencia de este tipo de recipientes en 
contextos cultuales. Quizá aquellos en los que puede encontrarse de 
forma más frecuente, son los que se enmarcan en las llamadas cuevas-
santuario (González Alcalde, 2003: 227-231), donde aparecen, en 
algunas ocasiones, rotos intencionadamente y mezclados con restos 
óseos de animales. Es el caso de la Cueva Merinel (Martínez Perona, 
1992) o la del Puntal del Horno Ciego (Martí, 1990) ambas en Valencia. 
 
 
Recipientes para purificar 
 
 
Recipientes para libar 
Agua Perfume Enocóes, olpes, jarras con asa 
sobrelevada... 
Sítulas Ungüentarios Páteras 
 Vasos plásticos 
(askoi, gutti) 
Jarros y braserillos 
 Thymiateria Vasos caliciformes 










Fig. 4. XXI. 1. Vasos Caliciformes del departamento 4 del Puntal del Llops (a partir de 
Bonet y Mata, 2002:58, Fig. 62) 2.. Relieve de Torreparedones (a partir de Olmos et al. 
1992: 128 panel 72.3); 3. Pareja de Oferentes del Cerro de los Santos (según Aranegui, 
































Como es evidente, el estudio arqueofaunístico de los restos óseos es 
un trabajo fundamental para la investigación de la práctica religiosa y 
de las actividades de sacrificio en especial. Los datos que se extraen del 
estudio de los huesos en contextos sagrados constituyen uno de los 
pilares sobre los que se apoya la interpretación arqueológica en este 
ámbito. A pesar de esto, no se puede considerar que exista una gran 
tradición historiográfica al respecto. Los trabajos arqueológicos sobre la 
religión se han centrado preferentemente en enfoques que analizan 
cuestiones tales como el mobiliario votivo, la iconografía o la 
organización arquitectónica del espacio. Las aportaciones de la 
Arqueozoología han permanecido al margen.  
 
Por otra parte, se trata de una disciplina que habitualmente se ha 
dirigido de forma casi exclusiva a responder preguntas relacionadas con 
aspectos estrictamente económicos. Esto explica en cierto modo que no 
haya tenido un campo específico en el ámbito de los estudios religiosos 
ya que, aunque su implicación en las prácticas litúrgicas era muy 
significativa, el enfoque  ritual raramente se ha aplicado al estudio de 
los restos animales. Parece que existen ciertos recelos en valorar los 
desechos de fauna como producto de una actividad religiosa, y en 
atribuirles unas connotaciones que se otorgan de inmediato, por 
ejemplo, a los restos óseos humanos (Insoll, 2004:71), existiendo 
diferencias perceptibles entre la manera de abordar ambos conjuntos 
osteológicos. 
 
Sólo en los últimos años los estudios de fauna se están 
incorporando a las perspectivas de trabajo con gran éxito (Van Andringa 
y Lepetz, 2003: 85ss; Lepetz y Van Andringa, 2008; para el mundo 
púnico en la Península Ibérica: Morales Pérez, 2003; 2008). Se puede 
destacar, en este sentido, el trabajo de Hill (1996) para el Hierro 




posibilidades de estos análisis y, sobre todo, los del arqueozoólogo 
francés Patrice Méniel que no sólo los ha aplicado a un enorme número 
de conjuntos de fauna de santuarios galos, sino que ha reflexionado 
ampliamente sobre cuestiones metodológicas (Vid. Méniel, 1991; 1992; 
2001; 2004). 
 
La aplicación de la Arqueozoología a asuntos de tipo religioso no 
podrá escaparse a las carencias de la propia ciencia y a los límites de 
interpretación que para ésta han sido señalados en numerosas 
ocasiones (Morales, 1988, 1990). Sin embargo, la potencialidad del 
registro de fauna para proporcionar información religiosa debe tenerse 
en cuenta más allá de todas estas consideraciones.  
 
En este capítulo se plantearán una serie de cuestiones de tipo 
arqueozoológico que conciernen directamente al estudio religioso de las 
prácticas de sacrificio. La información extraída afectará a diversos 
aspectos del rito por lo que, a modo de propuesta, se agruparán de la 
siguiente forma: información referida a la víctima ofrendada, 
información sobre las prácticas de consumo y, finalmente, información 
que nos acerca al tratamiento de los restos después del ritual. 
 
2. SOBRE LA VÍCTIMA 
 
En primer lugar, el registro óseo puede aportar información 
relevante sobre las características de la víctima del sacrificio. La 
elección de la víctima adecuada para ser inmolada de manera ritual es 
una de las claves del rito. No todos los animales son válidos para ser 
llevados ante el altar. A menudo, la clase de liturgia o la divinidad a la 
que se destina la ofrenda pueden condicionar la naturaleza de la 
misma. Es bastante frecuente que en los sistemas religiosos de cierta 
complejidad, las características del animal ofrendado estén reguladas 
de forma precisa y rigurosa, y que se considere el incumplimiento de 
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estas prescripciones de selección como una falta grave que puede 
conllevar consecuencias terribles para el fiel o la comunidad.  
 
Las distinciones hechas a partir de la especie, el sexo o la edad de la 
víctima son las más corrientes y han llegado hasta nosotros a través de 
las leyes sagradas de determinados santuarios, de las inscripciones 
religiosas antiguas, o de  ciertas menciones de las fuentes literarias. Se 
podrían citar a modo de ejemplo, las normas con las que el Levítico 
regula minuciosamente el tipo de animal que es válido para el sacrificio 
israelita de expiación del pecado: 
 
“Si el que peca es el sacerdote ungido, haciendo así culpable al 
pueblo, ofrecerá al Señor por el pecado cometido un novillo sin defecto 
como sacrificio de expiación (...). Si ha sido toda la comunidad de Israel la 
que ha pecado inadvertidamente y la que se ha hecho culpable (...) 
ofrecerá un novillo como sacrificio de expiación. (...). Si es un jefe el que 
ha pecado (...) presentará como ofrenda un macho cabrío sin defecto.(...) 
Si es un hombre del pueblo (...), presentará como ofrenda por su pecado 
una cabra sin defecto. (...).  
 
Si no le alcanza para un cabrito, presentará al Señor como reparación 
por su pecado, dos tórtolas o dos pichones, uno como sacrificio de 
expiación y otro como holocausto (...). Si ni siquiera le alcanza para un 
par de tórtolas o de pichones, presentará (...) unos cuatro kilos de flor de 




Igualmente, conocemos ciertas normas de la tradición fenicio-púnica 
a partir de las inscripciones de las llamadas tarifas sacrificiales de 
Cartago y Marsella. En ellas se especifica, entre otras cosas, los 
animales que deben ser ofrendadas en sacrificio distinguiéndolos en 




víctimas: los bovinos adultos (´lp), los terneros (‘gl) y ciervos (‘yl), los 
ovinos adultos (ybl,’z), y los ovinos jóvenes (‘mr gd) y similares (srb’yl). 
Además, se citan algunos nombres de aves que son difíciles de precisar 
(Lipinski, 1992a: 439-440). 
 
Los criterios de selección mejor conocidos corresponden a la 
tradición grecolatina. Existe una tendencia general, especialmente 
marcada en el ritual romano, por la que los dioses varones reciben 
víctimas masculinas y a las diosas les corresponden víctimas hembras. 
También, es sabido cómo el culto de determinadas divinidades exigía el 
sacrificio de  especies muy concretas. Porfirio (De Abst. II, 9-10) para el 
ámbito griego y Ovidio (Fastos, I, 335-455) para el romano, nos hablan 
de esta correspondencia entre el dios y el animal adecuado para ser 
consagrado en su honor, justificando la vinculación a través del mito. 
Ovidio, por ejemplo, señala lo siguiente sobre la conocida ofrenda de 
lechones a Démeter/Ceres: 
 
 “La primera en alegrarse con la sangre de una cerda tragona fue 
Ceres, que vengaba a sus mieses con la muerte merecida de la culpable. 
Pues se enteró de que sus sembrados, lechosos en primavera, los había 
revolcado en sus tiernos surcos el hocico de una peluda cerda. La cerda 
había sufrido su castigo”  
Fast., I, 350 
 
Además de la especie, el sexo o la edad, la elección puede estar 
marcada por otros criterios como el color del animal o la existencia de 
algún defecto o marca en su piel. A los dioses con atributos celestes, 
por ejemplo, se les ofrendaban víctimas blancas y a los dioses de los 
infiernos o de la noche, víctimas de piel oscura (Blázquez et alii, 1993: 
467). Plinio (HN VIII, 70, 183), por su parte, señala cómo para que los 
novillos fueran aceptados en sacrificio se requería que la cola les tocara 




Los preceptos religiosos para determinar la víctima correcta son 
amplios y variados en las diferentes tradiciones, aunque existen 
algunas pautas muy generalizadas. Se podría mencionar especialmente 
aquella que prima los animales de tipo doméstico sobre los salvajes o 
aquella que evita el sacrificio de animales de trabajo, considerados una 
víctima muy cara. Ovidio (Fastos IV, 413-417) lo señala de esta manera:  
 
“Apartad los cuchillos del buey, oficiantes de túnica arremangada: 
que el buey labre; sacrificad a la marrana holgazana. El cuello que es 
apropiado para el yugo no debe herirlo el hacha: que siga vivo y que 
trabaje mucho tiempo en la tierra dura”. 
 
En resumen, si se valora la importancia que tiene para el sacrificio 
la selección adecuada de la ofrenda, se podrá comprender el papel que 
puede jugar el estudio arqueozoológico de determinados elementos 
especialmente los referidos a la especie, el sexo o la edad. Los datos de 
fauna pueden aportar nueva información o servir para corroborar o 
matizar la que ya conocemos por las fuentes epigráficas y literarias. Un 
buen ejemplo de esta última posibilidad lo proporciona el santuario del 
Herakleion de Thasos para el que se puede contrastar el reglamento 
cultual escrito en piedra y conocido para el santuario, con los restos 
óseos documentados en un contexto estratigráfico claro. Gracias a la 
comparación de los distintos datos se percibe que la prohibición 
expresa de sacrificar cabra y cerdo que imponía la ley sagrada, se 
cumple sólo para época arcaica abandonándose en los siglos más 
recientes si se atiende a la fauna atribuible al siglo IV a.C. Igualmente, 
el estudio de los restos demuestra que la prescripción ritual de 
consagrarlos completamente en holocausto en vez de repartirlos y 
consumirlos, no es atendida siempre (Courtils et alii, 1996: 799-800). 
 
La recurrencia al estudio del registro óseo se hace vital allí dónde 
nos falta la documentación escrita sobre estos aspectos. El caso del 




yacimientos la identificación del taxón de la especie ha proporcionado 
información religiosa ayudando por ejemplo a definir la divinidad a la 
que podía estar dedicada el culto. La aparición de restos de suido y de 
la inhumación completa del esqueleto de dos lechones en el santuario 
de La Luz ha sido un argumento de peso para apoyar un culto dentro 
del ciclo de Démeter/Coré (Lillo, 1998a:130). Igualmente, el 
reconocimiento de restos de perro entre los huesos de algunas estancias 
de Mas Castellar de Pontós, significativamente, por ejemplo, junto al 
altar de mármol y una gran estructura de combustión en la estancia 3 
de la casa 1, ha permitido sugerir la celebración de cultos en relación 
con la protección de las cosechas del parásito de la roya, de la misma 
manera que en contextos latinos se conoce el sacrificio de cánidos con 
este fin (Adroher et alii, 1993: 61-63). 
 
Otros criterios como la edad, han jugado un papel destacado en la 
identificación del tipo de rito. La aparición de restos de animales 
nonatos o infantiles bajo el pavimento de las casas remite 
inmediatamente a ritos de fundación o de propiciación. Es un fenómeno 
bien documentado en el mundo ibérico en yacimientos como el poblado 
de la Penya del Moro de Sant Just Desvern (Ballbé et alii, 1986; Barberá 
et alii, 1989: 163; Miró y Molist, 1990; Barberá, 1998; 2000), en el Puig 
de la Nau de Benicarlò (Oliver y Gómez 1989: 59; Oliver y Gusi, 1995; 
Oliver, 2006)  en Ca n’Olive de Cerdanyola (Barrial y Cortadella, 1986), 
en Alorda Park de Callafell (Sanmartí y Santacana, 1987a y b; 1992) o 
en la Moleta del Remei (Gracia y Munilla, 1993; Gracia et alii,1999). 
 
3. SOBRE EL CONSUMO 
 
El estudio de la fauna de un yacimiento puede ser de gran utilidad 
para conocer otro de los aspectos relevante del ritual. Este es el del 
aprovechamiento o no de los recursos de la víctima para el consumo. 
Habitualmente, el rito del sacrificio va seguido de la ingesta de la carne 
y las vísceras del animal que ha sido inmolado. Se ha estudiado cómo la 
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celebración de un banquete comunitario con los restos sacrificiales 
puede tener la misma importancia religiosa que la muerte del animal en 
sí misma. 
 
Es imposible hacer generalizaciones en este punto ya que la 
diversidad de ritos incluye casos en los que los restos de la victima se 
destinan a un fin diferente. A modo de ejemplo se pueden citar los 
holocaustos de tradición griega en los que el animal es completamente 
consumido por el fuego, o los llamados sacrificios galos de “exposición” 
en los que la víctima permanece expuesta al aire libre hasta su 
putrefacción. Lo más frecuente, sin embargo, es que la víctima sí sea 
consumida y que, por tanto, su esqueleto sufra los procesos necesarios 
para el descuartizamiento, descarnado y posterior cocinado. Por esta 
razón, el punto de vista de la arqueozoología será importante para 
conocer determinados aspectos. La especie o la edad del individuo 
deberán tenerse en consideración, aunque los factores más relevantes 
para el análisis de este punto serán los que se refieren a tres elementos 
principales: las partes esqueléticas que están representadas, la 
naturaleza y la situación de las posibles marcas de corte, y la existencia 
o no de alteraciones provocadas por la acción del fuego como 
consecuencia de los procesos de transformación culinaria. 
 
3.1 Selección de partes esqueléticas  
 
La presencia o ausencia de determinados restos esqueléticos 
resultará interesante a la hora de valorar el contenido cárnico de un 
conjunto de fauna. Es probable que allí donde estén registrados, sobre 
todo, restos con alto potencial cárnico se hayan producido actividades 
destinadas a su aprovechamiento alimentario. Para esto es 
imprescindible, en primer lugar, poder concretar qué huesos reúnen el 





La arqueozoología establece que, en general y, a pesar de las 
variaciones que la especie, el sexo o la edad del individuo pueden 
introducir, los huesos con mayor potencial cárnico corresponderán a 
aquellos que se encuentran en el esqueleto axial y las extremidades 
posteriores. Aceptando la clasificación que elaboraba Uerpmann (1973: 
316) de acuerdo a la cantidad y la calidad de la carne de cada hueso, se 
puede hablar de tres grados: 
- al de más alto valor alimentario corresponderían las partes 
musculares del cuerpo que se encuentran en torno a la columna 
vertebral, a excepción de la cola, los huesos superiores de las 
patas, los huesos de los hombros (paletillas) y los de la pelvis 
- al segundo, aquellas partes con valor cárnico medio: los 
huesos de la parte baja de las patas, el cráneo (con el cerebro y la 
musculatura de la mandíbula), las costillas y el esternón 
- por último el tercer grupo es aquel de bajo valor cárnico y a 
él corresponden los huesos de la cara, de la cola, y las pezuñas, 
incluyendo las articulaciones.  
 
Conociendo estos parámetros se pueden hacer estimaciones para 
calcular la cantidad de masa cárnica presente en un conjunto de fauna. 
Sin pretender ser exhaustivos, se puede señalar que la arqueozoología 
utiliza básicamente dos procedimientos. El primero consiste en 
multiplicar el NMI de cada especie por la cantidad de carne de un 
esqueleto. Es un método que presenta algunos problemas como por 
ejemplo la asunción de que todos los miembros de una especie tienen la 
misma cantidad de carne independientemente de factores como la edad 
o el sexo, o que la presencia de determinados huesos del esqueleto 
implica el consumo del ejemplar completo (Klein y Cruz Uribe, 1984:34). 
El segundo método usado para el cálculo de masa cárnica es el llamado 
Weigemethode que consiste en multiplicar por un factor que 
supuestamente refleja la ratio entre el peso del hueso y el peso de la 
carne en los animales vivos. Este segundo procedimiento supone otros 
inconvenientes que también han sido resaltados, como la presunción de 
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que la ratio puede ser la misma para todos los miembros de cada una 
de las especies a pesar de haberse demostrado que sí existen 
variaciones (Ibidem: 35). 
 
Si la estimación de la cantidad de carne resulta problemática y las 
limitaciones de los métodos de análisis no deben perderse de vista, 
habrá que señalar, además, que para conseguir interpretar actividades 
de consumo ritual, hay que valorar otros factores tampoco exentos de 
limitaciones.  
 
En el contexto religioso se realizan multitud de acciones con sentido 
estrictamente simbólico, que no responden a la lógica del mejor 
aprovechamiento alimentario. Los efectos de estas acciones pueden 
quedar marcados en el registro y es posible afirmar que un conjunto 
óseo de gran contenido cárnico no equivale de manera automática a un 
banquete y, de la misma forma, que restos de bajo valor cárnico, no lo 
desechan definitivamente. Es posible, por ejemplo, que precisamente las 
partes más ricas en carne se destinen a un tratamiento especial en el 
que sean retiradas y quemadas en el altar en vez de consumidas. 
Sabemos que esto se hacía en el sacrificio griego con la parte 
correspondiente al fémur. Por el contrario un conjunto formado 
mayoritariamente por huesos de bajo valor cárnico, puede estar 
delatando los desechos de un primer descuartizamiento del animal 
concentrados en un recinto específico y al que le sigue un posterior 
aprovechamiento de las partes más ricas. Precisamente, ésta ha sido la 
base para establecer una división de espacios según las actividades de 
la cadena operativa del sacrificio en lugares de culto como el complejo 
sacrificial de Selinunte en Sicilia (Tusa, 1966: 146), el santuario de 
Démeter y Coré en Corinto (Bookidis, 1990: 87) o, en la Península 
Ibérica, el complejo de Montemolín en Marchena, Sevilla (De la 





Con este panorama cobra una especial importancia la correcta 
valoración de los contextos de deposición y el contraste entre ellos en 
relación a los restos esqueléticos de fauna. 
 
En la fauna de la Protohistoria Ibérica es muy difícil encontrar 
conjuntos comparables dentro del mismo marco geográfico y temporal. 
Cómo ya se ha señalado existe una representación amplia en los 
contextos domésticos y una muestra muy escasa para todos los demás. 
Se ha aplicado, sin embargo, en casos aislados como los estudios que 
comparan la fauna de la necrópolis de Turò dels Dos Pins, en Barcelona 
con datos de poblados catalanes y valencianos estableciendo diferencias 
entre unos y otros. La necrópolis carece de las partes con menor 
representación cárnica  que sí se encuentran en los poblados (Miró, 
1992:164). 
 
3.2 Marcas de carnicería  
 
Las marcas de carnicería son un elemento esencial para describir los 
patrones de despiece y descuartizamiento animal (Binford, 1981; 
Lyman, 1987; Blasco Sancho, 1992). Además de documentar el 
aprovechamiento culinario de los animales, el análisis de estos patrones 
en el contexto sacrificial será también de gran utilidad para revelar 
elementos cómo la existencia o no de pautas ritualizadas de carnicería, 
o la preferencia por el aprovechamiento de determinadas partes 
esqueléticas. De manera más específica, la obtención de información en 
este sentido será vital para la correcta interpretación religiosa y social 
del rito. No se puede perder de vista que tanto la división física del 
cuerpo del sacrificio como su posterior distribución, son acciones 
revestidas de gran importancia simbólica (Grottanelli y Parise, 1993). 
Prueba de ello son las estrictas regulaciones a las que estas actividades 
están sometidas con frecuencia. Conocemos, por ejemplo en el contexto 
griego, una ley sagrada del siglo IV a.C procedente de la isla de Cos 
dónde está estipulado cómo debe realizarse la división y a quién debe 
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destinarse cada una de las partes del animal (Svenbro, 1987). De la 
misma forma, la conocida tarifa púnica de Marsella describe cómo los 
sacerdotes tienen reservadas algunas partes, en este caso las 
correspondientes al tórax y, posiblemente, al fémur derecho. Por su 
parte al oferente se destinaba la piel, las patas, las costillas y el resto de 
la carne (Lipinski, 1992b: 382-83). 
 
La posibilidad de reconocer marcas capaces de reconstruir el 
proceso carnicero, tiene, por tanto, grandes posibilidades desde el 
punto de vista religioso. La aportación de la arqueozoología se hace de 
nuevo imprescindible. No obstante, deben valorarse una vez más los 
límites que los propios especialistas han señalado para el tratamiento 
de estas marcas. En primer lugar, se ha subrayado cómo las 
actividades de carnicería no dejan huellas en la carcasa animal en todos 
los casos. Un mismo proceso puede producirlas o no, en función de 
elementos como la fuerza y el utensilio empleado, la cantidad de grasa 
que rodee el hueso o la consistencia del esqueleto que se está 
procesando. Por otra parte, las marcas pueden haber desaparecido del 
resto óseo por diversos motivos relacionados con el deterioro de la 
cortical o con la fragmentación del resto. Puede incluso producirse que 
las secciones se hayan efectuado sin traspasar el tejido blando llegando 
sólo a músculos y tendones (Blasco, 1992; Lyman, 1987). 
 
A pesar de todo, cuando las huellas de la manipulación carnicera se 
producen y pueden localizarse, la recomposición de las operaciones que 
se han producido es, en muchos casos, posible. Éstas podrían por 
ejemplo buscarse en restos de sacrificio del contexto griego cuya 
secuencia de descuartizamiento y descarnado se ha logrado recomponer 
a grandes rasgos desde las fuentes literarias y, sobre todo, iconográficas 
(Berthiaume, 1982) (FIG.5.I): 
 
Sabemos que el proceso comienza con el degüello del animal y que, 




sangre. Esta operación no tiene porqué dejar marcas en el esqueleto, 
aunque puede haber estrías transversales en la cara ventral del atlas y, 
a veces, sobre la parte anterior del axis. Además, puede haber otras 
marcas de la muerte, como una perforación del frontal si se produce un 
golpe de maza tal y como es propio de las especies de gran tamaño (FIG. 
5.II), o trazas en la cara dorsal de las vértebras cervicales si hay 
decapitado (Chaix y Méniel, 2005:117).  
 
A continuación se  procede a la extracción de las vísceras que se 
realiza mediante una incisión en el abdomen, efectuada mientras se 
estira al animal por las patas para que el diafragma sostenga el sistema 
digestivo en la cavidad abdominal (FIG.5.III). Se puede separar, acto 
seguido, el aparato digestivo con un corte en el intestino grueso. La 
evisceración puede dejar marcas sobre la cara interna de las costillas o 
también sobre la parte inferior del cuerpo de las vértebras (Chaix y 
Méniel, 2005:118). 
 
A la extracción de las vísceras le sucede la extracción de la piel que 
suele realizarse a partir de cortes efectuados en las articulaciones. Lo 
normal es que queden marcas circulares alrededor del hocico (en las 
nasales y el maxilar) o en el cuello del animal. Puede haber también 
incisiones circulares en las diáfisis de los radios, las tibias, los 
metápodos o en los carpos y tarsos (Chaix y Méniel, 2005:119). Estas 
actividades dejan huella con frecuencia porque se realizan sobre huesos 
que tienen poco tejido blando, aunque la fragilidad de algunos de estos 
huesos hace que no puedan detectarse con facilidad (Pérez Ripoll, 1992: 
56). 
 
Acto seguido comienza el proceso de descuartizado propiamente 
dicho. La cabeza y los miembros posteriores y anteriores se separan del 
esqueleto axial pudiendo dejar señales procedentes del seccionado de 
los tendones y ligamentos en el atlas, la escápula y la pelvis (Pérez 
Ripoll, 1992: 56; Gardeisen, 1999: 582; Chaix y Méniel, 2005: 119). Por 
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su parte, el fileteado de la carne del tronco puede dejar cortes 
longitudinales a ambos lados del cuerpo vertebral y huellas en las 
costillas que son difíciles de encontrar (Gardeisen, Ibidem). Pueden 
hallarse también cortes de otro tipo relacionados con el 
aprovechamiento de partes como la lengua, cuyo despiece se realiza a 
partir de la desarticulación de la mandíbula, dejando marcas en el 
maxilar y la fosa masetérica (Pérez Ripoll, 1992: 147). Sabemos que en 
Grecia la lengua tenía una consideración especial y que en varias 
inscripciones figura como emolumento de los sacerdotes (Berthiaume, 
1982). 
 
Fuera del contexto griego la información sobre los procesos de 
carnicería es mucho más escasa. Atendiendo en concreto al caso ibérico 
la obtención de datos para poder deducir actividades de 
descuartizamiento y descarnado es todavía muy difícil. La publicación 
de  estudios de fauna sólo se está generalizando en los últimos años y 
aún en los casos en los que éstos salen a la luz, no es habitual que, 
para registros protohistóricos, se especifiquen demasiados detalles 
sobre la forma o la posición de este tipo de indicios. 
 
Algunas excepciones pueden encontrarse en los trabajos realizados 
para el territorio valenciano  y centrados en  contextos domésticos, 
como los del poblado de los Villares, Castellet de Bernabé, Tossal de S. 
Miquel o Puntal dels Llops (Martínez Valle, 1987-88; Iborra, 2004: 313-
322). En general, la referencia a estas marcas se centra en  contabilizar 
la proporción de huesos en los que éstas se documentan distinguiendo 
entre las llamadas marcas de troceado, de desarticulación y de 
descarnado. Aunque no pueden recomponerse muchos detalles del 
proceso carnicero, sí se registra de forma global una serie de 
operaciones que incluyen la desarticulación de las diferentes unidades 








Fig. 5.I. Hydra de Caere. Roma. Villa Giulia (a partir de Durand, 1989b y Berthiaume, 





Fig. 5.I.  (Continuación): Hydra de Caere. Roma. Villa Giulia (a partir de Durand, 





Fig. 5.II. 1. Golpe de hacha en un cráneo de bóvido de Verennes-sur-Seine (Seine-et-
Marne) (a partir de Méniel,2005: 116) ; 2. Golpe en cráneo de bóvido de Gournay-sur-
Aronde (Oise) (a partir de Méniel, 1992); 3. Impactos de hacha en cráneos de équido 
del depósito de Vertault (Cóte d’Or) (a partir de Jouin y Méniel, 1999-2000: 134, Figs. 




Fig. 5.III. 1. Pelike de figuras rojas. Paris Fondation Custodia, 3650 (a partir de Van 
Straten, 1995, Fig. 151); 2. Fragmento de Pixide de figuras negras. Bon, 
Akademisches Kuntsmuseum, 62 (a partir Ibidem, Fig. 120); 3. Skyphos de figuras 





Con estas mismas operaciones se relacionan marcas localizadas en 
restos de fauna  de otros ámbitos ibéricos. Al margen de los contextos 
domésticos, se pueden citar los restos procedentes de la necrópolis de 
Turò dels dos Pins (Miró, 1992; García i Roselló, 1993) donde se 
señalan cortes en algunos restos de ovicápridos. Éstos tienen la 
particularidad de encontrarse siempre en extremidades anteriores: dos 
en húmeros, uno en una escápula y otro en un radio. Las marcas en el 
húmero de los restos de la tumba 1, o de la escápula procedentes de la 
tumba 12-1D son características del desmembrado (Ibidem: 278 y 282) 
mientras que las marcas en el húmero o en la parte proximal de un 
radio de los restos de la tumba 12-1D, se han asimilado a huellas 
dejadas durante en proceso de  descarnado (Ibidem: 285). 
 
No se puede dejar de citar el conjunto faunístico procedente del foso 
del yacimiento de Cancho Roano y en el que se han detectado indicios 
de estos procesos en un porcentaje altísimo de los restos conservados. 
Todo esto demuestra el aprovechamiento cárnico de la mayor parte de 
los animales depositados incluyendo los équidos que se han 
documentado (Celestino, 2001; Celestino y Cabrera, 2008). 
 
3.3 Los restos de la acción del fuego 
 
Otro aspecto que puede mostrar información relevante para valorar 
el consumo de la carne son las huellas dejadas por la acción del fuego 
como consecuencia de los posibles procesos de cocinado. La carne 
sacrificial suele pasar por procesos culinarios en los que es asada o 
hervida. Estas actividades no sólo pueden tener una función alimenticia 
sino lograr adquirir un importante papel simbólico como parte del rito 
(Detienne y Vernant, 1979).  
 
Desde el punto de vista de la arqueozoología, sin embargo, los 
indicios de combustión en restos óseos causan muchas dificultades y 
no son fáciles de interpretar. Aunque el efecto del fuego sobre el hueso 
292  
Sobre el Consumo  
puede provocar alteraciones evidentes, la identificación de la 
procedencia de estas marcas es complicada. 
 
En primer lugar, las actividades culinarias no son la única causa de 
la presencia de huellas de combustión en el registro de fauna. Hay otras 
muchas posibilidades derivadas tanto de actividades antrópicas como 
naturales, que pueden afectarle a lo largo de su vida. Por otro lado, 
factores inherentes al propio hueso como la cantidad de carne, de piel o 
de grasa por la que esté protegido pueden ocultar completamente la 
exposición al foco de calor (Chaix y Méniel, 2005). 
 
De cierta utilidad resulta poder determinar la posición e intensidad 
de las marcas de alteración térmica. Es importante señalar que sólo el 
quemado parcial tendrá relación con el consumo de la víctima. Huellas 
de combustión dejadas en los extremos articulares de los huesos largos 
pueden indicar con gran probabilidad la acción del fuego en la parte 
menos protegida por la carne durante procesos culinarios (Colomer et 
alii, 1996: 24). Si los rastros de quemado se extienden por toda la 
superficie del hueso, éstos serán más difíciles de interpretar.  
 
La intensidad de la combustión también puede ser significativa. Se 
han hecho algunos esfuerzos por determinar la temperatura máxima 
que ha alcanzado el hueso en la combustión en función de la coloración 
del resto óseo (Nicholson, 1993), lo que puede ser de gran utilidad para 
identificar los procesos que la han provocado. 
 
En la práctica, las posibilidades de interpretación de las marcas de 
combustión se quedan limitadas, como en los demás casos, por la 
escasez de estudios de fauna en las que quedan recogidas. Muchas 
veces sólo se mencionan marcas evidentes de calcinación que desechan 
los procesos de cocinado. En el entorno ibérico las referencias  a restos 
con marcas de combustión se adscriben de forma mayoritaria a 




faunísticos que acompañan el del ajuar localizándose dentro de la 
tumba e incluso dentro de la urna cineraria y que, en casi todos los 
casos, presentan marcas relacionadas con procesos de calcinación en la 
pira funeraria más que con posibles actividades de cocinado. Huellas de 
la acción del fuego se han señalado, por ejemplo, para el conjunto de 
fauna de la necrópolis de Coimbra del Barranco Ancho (Jumilla, 
Murcia) (Paz, 1999) en el que la atribución de las marcas de quemado a 
la acción de la pira, no parece descartar el consumo de los restos y su 
posterior lanzamiento al fuego (Portí y Martínez, 1999: 166-67). 
Igualmente se mencionan gran cantidad de fragmentos óseos 
quemados, astrágalos de forma mayoritaria, en las necrópolis de 
Estacar de Robarinas en Jaén (Molero Gutierrez, 1988: 392), de Turò 
dels dos Pins en Barcelona (Garcia i Roselló, 1993) o en la Cámara de 
Hornos, también en Jaén (Molinos y Ruiz, 2007:82). 
 
En otros casos la consideración de las marcas de combustión ni 
siquiera tiene un tratamiento específico, ya que los restos de fauna en 
los que se documentan apenas se incorporan al estudio general del 
yacimiento y muchas veces quedan relegados a la descripción que se 
hace de ellos en los informes de fauna o en el inventario de materiales 
de las tumbas (p.e Chapa et al., 1998). 
 
Fuera del ámbito funerario pero igualmente en relación con la acción 
directa de un fuego intenso antes que con posibles actividades de 
consumo, se debe mencionar el conjunto de fauna procedente del 
Amarejo en Albacete, que su excavador interpretó dentro de un contexto 
ritual en el que las ofrendas de fauna se irían arrojando al fuego de una 










4. SOBRE EL TRATAMIENTO DE LOS RESTOS DESPUÉS 
DEL SACRIFICIO 
 
Otro de los posibles enfoques del estudio de la fauna para extraer 
información sobre el ritual es aquel que se centra en determinar el 
destino de los restos de la víctima una vez que se ha producido la 
inmolación y consagración de la misma. Excluyendo el posible 
consumo, ya tratado, los desechos de la ofrenda pueden sufrir destinos 
variados de los que recibiremos información tanto por parte del registro 
de fauna en sí mismo como, sobre todo, por parte del contexto en el que 
se encuentra.  
 
Es posible que después del sacrificio los huesos sean simplemente 
abandonados o destruidos de forma análoga a la del resto de desechos, 
sin que reciban un tratamiento diferenciador. En este caso, los restos 
procedentes de actividades religiosas serán prácticamente imposibles de 
reconocer. No obstante, con bastante frecuencia se produce todo lo 
contrario: a los restos óseos de un sacrificio se les reserva una 
consideración especial emanada de su valor como objetos poseedores de 
cierta sacralidad, una vez que han sido sometidos a un ritual. Incluso 
es posible que su deposición cuidadosa forme parte inherente del rito 
(Bruit, 2005: 39). Es paradigmático en este sentido, el caso del sacrificio 
de tradición fenicio-púnica donde el ritual termina con la inhumación 
de las cenizas de la víctima y del mobiliario votivo (Lipinski, 1992; 
1993:266). En el complejo sacrificial de Selinunte en Sicilia, se han 
encontrado varios vasos que contenían huesos de animales y materiales 
de combustión interpretados como deposiciones intencionadas 
postsacrificales dentro de esta tradición semita (Tusa, 1966: 145). En la 
Península Ibérica se han localizado indicios de esta práctica en algunos 






La deposición intencionada y “ritualizada” es muchas veces difícil de 
detectar arqueológicamente. Aunque a menudo la identificación se hace 
de forma casi intuitiva, no es frecuente que se reflexione demasiado 
sobre los criterios que se han utilizado para ello. Usualmente la 
variabilidad y complejidad de las acciones que pueden originar este tipo 
de deposiciones, no facilita el establecimiento de pautas para su 
localización. En un intento por proponer algunos elementos generales a 
tener en cuenta se pueden sugerir los siguientes:  
 
- Son deposiciones en las que se percibe una selección previa 
de lo que se deposita. Esto se puede traducir en la elección de 
restos procedentes de determinadas especies, partes del esqueleto 
o incluso  lados del cuerpo.  
 
Buscando patrones de deposición selectiva se ha podido identificar 
uno bastante claro en un reciente estudio sobre las prácticas de 
comensalidad en contextos funerarios dentro del mundo argárico. Se ha 
detectado cómo las pautas recurrentes de selección se centraban en las 
extremidades traseras, fundamentalmente de bóvidos y ovicápridos 
jóvenes (Aranda Jiménez y Esquivel Guerrero, 2007).  
 
- Por otro lado, se  realiza un esfuerzo para que los restos 
perduren en el tiempo y en el espacio y para que puedan ser 
recuerdo del acto ritual. Por este motivo los conjuntos se aíslan 
en recintos o contenedores específicos (fosas, hoyos, recipientes 
cerámicos...), se sellan y se pueden incluso señalizar para que no 
pasen desapercibidos desde el exterior. 
 
- Por último, debe destacarse cómo el patrón de deposición 
debe repetirse de forma similar en el mismo tiempo y espacio para 





Al margen de este tipo de deposiciones, existen otras posibilidades 
para los restos que origina un sacrificio y que están igualmente 
documentadas en la Antigüedad. Los restos óseos de la víctima son a 
menudo recuperados y reutilizados con una nueva función. Nos 
referimos especialmente a su uso como elemento constructivo o como 
combustible.  
 
Conocemos testimonios antiguos que nos indican cómo los restos de 
huesos y cenizas que se generan en lugares dónde se sacrifica de forma 
continuada, pueden usarse como material de construcción. La ceniza 
provocada por la quema de los huesos de las víctimas puede servir para 
elaborar una pasta aislante que recubra y proteja del fuego 
determinadas partes de estructuras como los altares. Un ejemplo claro 
son los llamados “altares de cenizas” que Pausanias nos describe para 
varios lugares de Grecia:  
 
 
“El altar de Zeus Olímpico (...) está hecho de la ceniza de los muslos 
de las víctimas sacrificadas a Zeus, como en Pérgamo. De ceniza es 
también un altar a Hera de Samos, en nada más ilustre que lo que los 
atenienses llaman “hogares improvisados” (...) 
 
Escalones hechos de piedra conducen a la próthysis  por cada lado, 
pero los escalones que van desde la próthysis hasta la parte de arriba 
del altar son de ceniza.(...). Cada año, los adivinos esperan el diecinueve 
del mes Elafio y traen la ceniza desde el pritaneo y, humedeciéndola con 
agua del Alfeo, cubren con pasta el altar. Pero nunca puede convertirse la 
ceniza en pasta con otra agua. Por esto se considera que el Alfeo es el río 
más querido de Zeus Olímpico.”. 
Pausanias, V, 13, 8-11 
 
Aunque no sabemos la procedencia de la ceniza, sí la conocemos 




el que se documenta en la habitación H-4 de la fase B del santuario de 
Cancho Roano, constituido por un receptáculo rectangular de ladrillos 
de adobe que fue rellenado con sucesivas  capas de guijarros, arcilla y 
cenizas, sellándose luego todo el conjunto con una capa de caolín 
(Celestino, 2001).  En el santuario de La Luz se describe la presencia de 
un mortero compuesto por arena y gran proporción de partículas de 
carbón y hueso que se localiza entre otros lugares, en el sector de los 
altares del santuario ibérico y que su excavador vincula con una 
amalgama relacionada con los restos de la combustión de los sacrificios 
para aislar el altar de la acción del fuego (Lillo, 1993-94: 170). 
 
Otro posible uso de los restos de huesos y cenizas en contextos 
sacros se relaciona con el combustible utilizado en los altares 
sacrificiales. En efecto, es posible que los restos óseos procedentes de 
los sacrificios se utilizaran como combustible dentro del mismo proceso 
ritual. Aunque es algo difícil de demostrar, puede apuntarse como 
hipótesis ya que el uso de los huesos como elemento de combustión 
dentro de contextos rituales se ha podido constatar en algunos 
yacimientos. Así por ejemplo, en la necrópolis de Lamadelaine en 
Luxemburgo, se ha observado para algunos esqueletos de cerdo en los 
que determinados huesos como los astrágalos mostraban una 
alteración muy ligera mientras que otros como la cúspide de los caninos 
de los mismos individuos, estaban completamente calcinadas. La 
interpretación de estas alteraciones diferenciales propone que los restos 
han sido sometidos a una exposición intensa al fuego en la que los 
dientes, después del quemado de la piel, no gozan ya de la protección 
que sí tienen los astrágalos por el flujo de grasa fundida (Chaix, Méniel, 
2005:123-24).  
 
Para terminar, se puede citar un nuevo uso de los huesos y las 
cenizas sacrificiales conocido en la Antigüedad, que los pone en  
relación con amalgamas de tipo ritual. Es sabido el poder de las cenizas 
procedentes de un sacrificio como eficaz elemento de purificación. 
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Puede utilizarse como parte integrante de mezclas capaces de limpiar de 
impurezas a los fieles que las utilizan. Los mejores ejemplos de estos 
usos nos los proporcionan algunos pasajes de la Biblia. Sabemos, por 
ejemplo, que el agua lustral se preparaba conforme a un rito arcaico 
específico que suponía el sacrificio de una vaca roja sin defecto y que no 
hubiese llevado el yugo. El rito se celebraba fuera de la ciudad y en 
presencia del sacerdote. Implicaba quemar por completo a la víctima, 
recoger sus cenizas y guardarlas en un lugar puro. El agua lustral tenía 
como base estas cenizas a las que se les añadía agua “viva”, es decir, 
procedente de una fuente o de una corriente de agua (Vaux, 1985: 583) 
(Num. 19, 1-10). 
 
El poder purificador de la ceniza se mantuvo en la tradición judía 
también en épocas más recientes, como queda constancia en algunos 
pasajes del Nuevo Testamento: 
 
“Porque, si la sangre de los machos cabríos y de los toros y las 
cenizas de una ternera con las que se rocía a las personas en estado de 
impureza, tienen poder para restaurar la pureza exterior, ¡cuánto más la 
sangre de Cristo, que por el espíritu eterno se ofreció a Dios como víctima 
sin defecto, purificará nuestra conciencia de sus obras muertas para que 
podamos dar culto al Dios vivo!” 
 
 














5. FICHA “CONJUNTO FAUNÍSTICO Y SACRIFICIO”  
 
Lo expuesto en este capítulo puede resumirse en la siguiente ficha 
de trabajo que sintetiza la información de los tres bloques tratados y 
establece una propuesta de recogida de los datos faunísticos referidos a 
las prácticas religiosas. 
 
Para comprobar la viabilidad de la misma se ha recurrido a un 
ejemplo procedente de un depósito de fauna inédito del yacimiento 
vettón del Cerro de la Mesa (Alcolea de Tajo, Toledo), que puede 






































1. Sobre la VÍCTIMA del sacrificio 
 
ESPECIE:   NMI de la especie: 
 Edades representadas:   
 Sexo:   
 Otros:   
ESPECIE:   NMI de la especie: 
 Edades representadas:   
 Sexo:   
 Otros:   
 
2. Sobre el CONSUMO de la víctima 
 
2.1 Selección de partes esqueléticas  
 




ALTO MEDIO BAJO 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 
         
 
1. Huesos superiores de las patas 
(húmero, fémur) 
2. Cinturas pélvicas y escapularias 
3. Columna vertebral (excepto v. 
Caudales) 
4. Huesos inferiores de las patas (radio, 





5. Costillas y esternón 
6. Cráneo 
7. Vértebras Caudales 
8. Huesos de la cara 
9. Huesos de las pezuñas y 







2. Sobre el CONSUMO de la víctima 
 
2.1 Selección de partes esqueléticas (Continuación)  
 
B) Valoración del Contexto arqueológico (a partir de Lepetz, 2008) 
 































2.2 Marcas de carnicería  
ESPECIE: 
 
Relacionado con las FORMAS DE EJECUCIÓN: degüello, desnucado, decapitado, etc: 





Relacionado con la EVISCERACIÓN: 





Relacionado con la EXTRACCIÓN DE LA PIEL: 
Marcas circulares 





Marcas circulares  
en diáfisis de 
radios/tibia 
Marcas circulares 
en metápodos o 
carpos y tarsos 
 
 
   
 
Relacionado con el DESCUARTIZAMIENTO Y DESCARNADO: 
Atlas, escápula y 
pelvis 
Diáfisis de húmero, 
radio, fémur, tibia 
Cortes 
longitudinales en 





   
 
 
2.3 Marcas de la acción del fuego 
 
ESPECIE: 
 Situación en el 
hueso 
Combustión 
total o parcial 









 Situación en el 
hueso 
Combustión 
total o parcial 













3. Sobre el TRATAMIENTO de los restos DESPUÉS DEL SACRIFICIO 
(búsqueda de patrones de deposición) 
 
a) Restos seleccionados? 
 
REPRESENTACIÓN DE PARTES ESQUELÉTICAS 
 1   2 3 4 5 
 % Fragts % Fragts % Fragts % Fragts % Fragts 
 
Completo 
Ovicápridos            
Bóvidos            
Suidos            
Équidos            
Cérvidos            
Lagomorfos            










Otros            
 
1. Extremidades; 2. Cráneo; 3. Columna vertebral y costillas; 4. Pies; 5. Indeterminados; Completo. 
Presencia de todo o casi todo el esqueleto. % : del total de restos de la especie que pertenecen a cada 
categoría (sólo sobre huesos completos o prácticamente completos). Fragts. : número de fragmentos de 
cada categoría. 
 
b) Intención de permanencia en el tiempo y el espacio? 
 
1. Estructura Contenedora 
 
Descripción Hoyos, fosos, recipientes cerámicos, otros... 
 
 
Sellado Tierra batida, lajas de piedra, rpt. cerámico, sin sellar... 
 
 




2. Deposición de los restos 
 
Con respecto al 
contenedor  

















5.2 Ejemplo.  Depósito del Cerro de la Mesa (Alcolea de Tajo, Toledo)  
 
Para ejemplificar la utilización de esta ficha, se recogen los datos 
inéditos procedentes de una inhumación con restos de fauna localizada 
recientemente en el poblado vettón del Cerro de la Mesa (Alcolea de 
Tajo, Toledo). Se trata de una pequeña fosa excavada en el pavimento y 
situada al sur del umbral de entrada de una de las casas del yacimiento 
(Casa 1). El depósito presenta una tipología similar a las inhumaciones 
de fauna situadas en contextos domésticos y conocidas en yacimientos 
ibéricos del levante, como la Peña del Moro o el Puig de la Nau. 
 
En la fosa se encontraron una serie de restos óseos, 
fundamentalmente vértebras y húmeros, que corresponden a varios 
ovicápridos jóvenes. Estaban claramente colocados dentro de los límites 
de la fosa con una disposición que situaba los huesos largos cruzados 
en el centro del espacio, las vértebras, algunas en conexión anatómica, 
rodeando el conjunto por el exterior, y una serie de fragmentos de 
huesos planos, correspondiente probablemente a costillas, marcando 
los límites del depósito en cada uno de los cuatro lados (FIG.5.IV).  
 
En la esquina SO de la fosa se documentó un pequeño cuenco de 
cerámica a mano, roto en tres fragmentos que permanecían in situ, y 
que estaba dispuesto boca abajo. Los análisis preliminares del 
contenido del recipiente han mostrado indicios de distintos ácidos 
grasos (oleico, palmítico, esteárico, palmitoleico).((Estudio de los 
materiales presentes en fragmentos de recipientes cerámico y tierra del 











El contenido faunístico de la inhumación y sus características, 
podrían quedar reflejadas en la ficha propuesta de la siguiente manera: 
 
1) Sobre la Víctima del sacrificio: 
 
 
1. Sobre la VÍCTIMA del sacrificio 
ESPECIE: Ovicápridos  NMI de la especie:  5 
 Edades representadas: Animales jóvenes (10 - 18 meses) 
 Sexo:  No determinado  





Este apartado se nutre de los datos recogidos más habitualmente en 
los informes de fauna, que se incluyen aquí para destacar la 
información sobre las características esenciales de la víctima a nivel 
individual. Interesa resaltar el tipo de animal que se ha sacrificado en 
cuanto a su especie, edad y sexo. 
 
Se ha preferido aglutinar la información en torno al campo de 
“Especie” porque es, además del más relevante para los aspectos 
rituales, el que tiene más posibilidades de ser determinado para un 
mayor número de restos. Se ha desechado disponer la información en 
función de cada uno de los huesos, por ser poco factible en el caso de 
conjuntos amplios, o en función de cada uno de los individuos 
documentados por las dificultades que pueden surgir para atribuir 
restos inconexos a individuos concretos. Sí se señala el número mínimo 
de individuos (NMI) para cada especie. 
 







2) Sobre el consumo de los restos 
 
 
2. Sobre el CONSUMO de la víctima 
2.1 Selección de partes esqueléticas  




ALTO MEDIO BAJO 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 
X  X  X     
 
1. Huesos superiores de las patas (húmero, 
fémur) 
2. Cinturas pélvicas y escapularias 
3. Columna vertebral (excepto v. Caudales) 
4. Huesos inferiores de las patas (radio, ulna, 
fíbula, tibia) 
5. Costillas y esternón 
6. Cráneo 
7. Vértebras Caudales 
8. Huesos de la cara 
9. Huesos de las pezuñas y articulaciones (carpo, 
metacarpo, tarso, metatarso, falanges....) 
 
 
B) Valoración del Contexto arqueológico (a partir de Lepetz, 2008) 
Naturaleza del yacimiento  
 
Poblado vettón con niveles orientalizantes 
 
 
Contexto estratigráfico  
 
Corte 1 Amp. N-II (U.E. 136). Fosa excavada en los adobes del pavimento situado al O 
del umbral de acceso a una estructura de habitación (casa 1). 
 
 
Material asociado  
 
Junto a los huesos aparecieron tres fragmentos de un pequeño cuenco roto de 








Relacionado con las FORMAS DE EJECUCIÓN: degüello, desnucado, decapitado, etc: 
Atlas y/o Axis Perforación en el frontal Otros 
X?   
 
Relacionado con la EVISCERACIÓN: 
Cara interna costillas Parte inferior vértebras Otros 
   
 
Relacionado con la EXTRACCIÓN DE LA PIEL: 
Marcas circulares 





Marcas circulares  
en diáfisis de 
radios/tibia 
Marcas circulares 
en metápodos o 
carpos y tarsos 
    
 
Relacionado con el DESCUARTIZAMIENTO Y DESCARNADO: 
Atlas, escápula y 
pelvis 
Diáfisis de húmero, 
radio, fémur, tibia 
Cortes 
longitudinales en 
vértebras y costillas 
Otros 
 X (fracturas para 
Extraer médula  
ósea) 
 X (Fracturas 




de médula ósea)  
 
2.3 Marcas de la acción del fuego 
 
ESPECIE: 
 Situación en el 
hueso 
Combustión 
total o parcial 



















Se valora en este apartado la posible selección de partes esqueléticas 
y la presencia de marcas de corte y de combustión, que puedan 
documentar la cadena operativa para el aprovechamiento de los 
recursos de la víctima, o las acciones de cocinado. 
 
Para determinar la posible selección ósea, además de valorar el 
contexto arqueológico, se señala la presencia de restos esqueléticos en 
función de su valor cárnico. No interesa tanto detallar para este 
apartado, cuáles son los huesos concretos y en qué número se presenta 
cada uno de ellos, como englobarlos en una categoría de “potencialidad 
cárnica”. La información se reúne, de nuevo, en torno al campo de la 
especie gracias a lo que es posible estimar el aprovechamiento cárnico 
por especies, a pesar de que esta elección deja fuera otras posibilidades 
que también pueden ser válidas, como reunirlos a partir del NMI. En el 
conjunto del Cerro de la Mesa hay representación de restos esquelético 
con valor cárnico alto (húmeros y vértebras), medio (probables costillas). 
 
En cuanto a las marcas de corte se ha procurado no sólo señalar su 
existencia, sino relacionar las características de la huella (por su forma 
y disposición), con la acción de la cadena operativa que pudo originarla, 
señalando las más importantes. Esta forma de proceder supone 
necesariamente una simplificación que puede, por un lado, dejar fuera 
gestos secundarios que podrían estar igualmente presentes (actividades 
de extracción del tuétano, de recuperación de la lengua, etc), y por otro, 
incluso atribuir erróneamente  acciones a determinadas huellas. Sin 
embargo, sirve para llamar la atención sobre los distintos pasos de los 
procesos de carnicería y señalar su presencia o ausencia para cada 
especie. 
 
En los restos del depósito se ha identificado un posible corte 
relacionado con el decapitado en una de las vértebras atlas. El resto de 
las marcas identificadas se relaciona con la extracción del tuétano, al 
menos en los húmeros. Hay otras huellas de rotura que quizá se 
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relacionen más con la deposición en la fosa que con el aprovechamiento 
alimenticio (roturas por aplastamiento del peso de la tierra, fracturas 
intencionadas para encajar los huesos en la fosa...). 
 
Por último, las marcas de la acción del fuego se relacionan con 
elementos como la situación en el hueso, la combustión total o parcial y 
la intensidad de la combustión. Una vez más, hay que señalar la 
dificultad de encontrar criterios que remitan de forma inequívoca a 
huellas de cocinado, aunque el señalar estos parámetros puede resultar 
indicativo. 
 























3) Tratamiento posterior al sacrificio, búsqueda de patrones de 
deposición. 
 
d) Restos seleccionados? 
 
REPRESENTACIÓN DE PARTES ESQUELÉTICAS 
 1   2 3 4 5 
 % Fragts % Fragts % Fragts % Fragts % Fragts 
 
Completo 
Ovicápridos 16   1? 84 18+27    7  
Bóvidos            
Suidos            
Équidos            
Cérvidos            
Lagomorfos            










Otros            
 
1. Extremidades; 2. Cráneo; 3. Columna vertebral y costillas; 4. Pies; 5. 
Indeterminados; Completo. Presencia de todo o casi todo el esqueleto. 
% : del total de restos de la especie que pertenecen a cada categoría (sólo sobre 
huesos completos o prácticamente completos) 
Fragts. : número de fragmentos de cada categoría 
 
 
e) Intención de permanencia en el tiempo y el espacio? 
 




Descripción Hoyos, fosos, recipientes cerámicos, otros... 
 











Señalización   
 














Con respecto al 
contenedor  
Ajustada a los límites del contenedor, dispersos, en 
capas... 
 
Ajustados a los límites de la fosa y claramente colocados en un espacio cuadrangular: 
húmeros cruzados en el centro, vértebras rodeando el conjunto y fragmentos de 




Situación de los restos En conexión anatómica, desarticulados, fragmentados... 
 





f) Repetición del patrón? Paralelos en depósitos de 
fundación. No conocidos por el 





Por último, el tercer apartado se destina a la búsqueda de posibles 
patrones de deposición para lo que se consideran tres argumentos: la 
selección de los restos cárnicos, los elementos que puedan remitir a una 
intención de permanencia relativamente larga, y la posible repetición 
del modelo en un tiempo y un espacio próximo. 
 
La representación de partes esqueléticas interesa en este caso en los 
aspectos más detallados que no se especificaban en el apartado 
anterior. Sería útil poder concretar al máximo la información 
esquelética inferida de cada uno de los huesos documentados. Sin 
embargo, no siempre el volumen de restos óseos, permite especificar 
hasta tal punto. Por esto una forma más práctica de presentar la 
información, y que puede ser igualmente aceptable, es señalar el 





siguientes grandes grupos: huesos de las extremidades (excepto los 
pies), huesos del cráneo, del esqueleto axial y de los pies. Por último se 
incorpora una categoría para los huesos indeterminados y otra para los 
casos en los que haya presencia del esqueleto completo. 
 
El principal problema de esta forma de presentar los datos, se refiere 
a que no se resuelve correctamente la inexactitud que puede provocar la 
fragmentación diferencial de los distintos tipos de restos. Para evitar en 
lo posible este error, se contabilizan por separado los fragmentos de 
cada tipo y se incluyen en el cálculo del porcentaje, exclusivamente los 
huesos completos o prácticamente completos 
 
Otro inconveniente es que la presentación en este formato deja fuera 
la valoración de otros elementos que también pueden ser de utilidad 
para la detección de pautas de deposición como por ejemplo la 
lateralidad preferente de los restos. 
 
En el conjunto del ejemplo, los restos parecen seleccionados ya que 
corresponden en  más de un 80% a vértebras cervicales. Aunque en 
menor medida, también se han identificado cuatro húmeros, todos del 
lado izquierdo.  
 
Además de la distinta representación de partes esqueléticas, otro de 
los componentes a través de los que puede detectarse una 
intencionalidad ritual en la deposición, surge de los esfuerzos que se 
realizan para lograr que ésta permanezca inalterada. Se describen 
algunos relacionados con la estructura contenedora y otros que afectan 
a las características de la propia deposición. 
 
En este caso se reconoce una inhumación depositada en una 
estructura excavada ex profeso bajo el pavimento, cerrada con una 




Por último es importante indicar si existen paralelos que 
documenten la repetición del patrón de deposición. En esta ocasión, 
aunque de momento no lo encontramos en el mismo yacimiento, la 
tipología formal es conocida en otros contextos de hábitat del levante 
peninsular. No hay, en cambio, paralelos claros para el contenido de la 























La iconografía es una fuente fundamental para el conocimiento de la 
religión en el mundo antiguo. Como poderoso instrumento de 
transmisión de mensajes, juega un papel relevante en el campo de la 
religión, especialmente necesitado de herramientas capaces de codificar 
información a través del símbolo o la metáfora.  
 
Además, por medio de la iconografía se pueden ilustrar de forma 
explícita determinados aspectos de relevancia religiosa como gestos, 
actitudes o indumentarias que llegan hasta nosotros sólo a través de 
ella, o completando, en otros casos, la información que tenemos de los 
testimonios literarios.  
 
Para el análisis de la naturaleza y el desarrollo del ritual del 
sacrificio la iconografía es igualmente importante. En ámbitos 
culturales como el grecolatino, en el que tanto los testimonios literarios 
como las representaciones iconográficas son abundantes y bastante 
claras, se han podido realizar trabajos sobre el sacrificio en los que la 
información extraída de los relieves votivos o de las imágenes vasculares 
áticas, amplía y matiza el conocimiento de este rito (Durand y Schnapp, 
1984; Hägg, 1992; Van Straten, 1995; Mehl, 2000; Ekroth, 2001; 2006). 
En otros contextos mediterráneos como el mundo etrusco y, sobre todo, 
el fenicio-púnico las representaciones sacrificiales son más restringidas, 
limitándose a ciertos relieves votivos tardíos (Lipinski,1993:264ss). En 
ellos la información directa que puede extraerse es menos amplia. 
 
En el ámbito de la cultura ibérica la situación tampoco es favorable. 
Las imágenes que nos muestran este tipo de escenas son muy escasas, 
y ayudan poco a ilustrar los insuficientes testimonios literarios que 
conocemos sobre el sacrificio, reservados siempre a las áreas culturales 
del norte y el interior peninsular. Así, del corpus iconográfico conocido 




y, únicamente de forma excepcional, ésta se hace patente de manera 
nítida. La situación dificulta el uso del material iconográfico como 
fuente de estudio para el sacrificio pero proporciona, a cambio, otro tipo 
de información valiosa sobre la sociedad y la religiosidad ibérica.  
 
En este capítulo se repasarán las representaciones iconográficas 
ibéricas que, en distintos soportes, se refieren al sacrificio, o 
manifiestan indirectamente alguno de los componentes que  configuran 
el rito. 
 
2. EL SACRIFICIO EN LA ICONOGRAFÍA IBÉRICA 
 
Como se ha señalado, la representación evidente del sacrificio no es 
un tema habitual en el repertorio ibérico. No está, por ejemplo, entre los 
primeros motivos iconográficos que surgen con la aparición de la 
imagen en la cultura ibérica a través de la escultura funeraria 
monumental. En este primer momento en el que la iconografía surge 
como un instrumento de diferenciación y legitimación social de la nueva 
clase aristocrática (Chapa, 1986:329; 1994; 1996:77; 1997:236; 
2003:99), los temas elegidos representarán fundamentalmente animales 
exóticos y a menudo irreales –leones, toros, esfinges, grifos, sirenas - a 
los que se les dotará de los atributos simbólicos que son disfrutados en 
exclusiva por la élite (Chapa, 1986; Olmos, 1996c: 87ss; Santos 
Velasco, 2003: 157-159). Son seres que protegen la tumba del difunto, 
que lo acompañan en su viaje a la ultratumba o que encarnan 
cualidades con las que sólo los personajes principales pueden 
identificarse. 
 
Los temas sacrificiales no tienen cabida entre estas 
representaciones, al menos de manera explícita. En cambio, es posible 
rastrear escenas que remiten al sacrificio de forma indirecta, que lo 




Un ejemplo de escena sacrificial puede encontrarse en la 
representada en el conocido relieve de banquete del monumento de Pozo 
Moro (FIG. 6.I). Se trata de uno de los relieves que configuran el friso 
corrido del primer cuerpo del monumento (Almagro Gorbea, 1978: 
260ss; 1983: 197ss) y que retrata un banquete en el que participaría un 
personaje monstruoso con dos cabezas, que con las fauces abiertas y 
sentado en un trono con respaldo y patas de león, sostiene un cuenco 
del que sobresalen una pequeña cabeza y unas piernas humanas. La 
mano izquierda del personaje coge la pata posterior de un jabalí 
depositado sobre una mesa de ofrendas que se dispone ante él. Junto a 
la figura principal, otra se mantiene de pie y sostiene un cuenco similar. 
En el extremo opuesto del relieve, una tercera figura con cabeza equina 
empuña un gran cuchillo afalcatado. Con la mano izquierda parece ir a 
coger la cabeza de otro pequeño personaje que, metido en un recipiente 




Fig. 6.I.  Relieve de banquete del monumento funerario de Pozo Moro (a partir de 
Almagro , 1983, Fig. 23c). 
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La escena se ha leído como la representación de un banquete en el 
que los hombres formarían parte del alimento de unos seres 
supranormales que, en función de su tamaño y sus características, son 
seguramente divinidades. Éste se celebraría en un espacio irreal, 
probablemente de ultratumba (Almagro Gorbea, 1983: 199).  
 
El relieve se integra dentro de un conjunto que Olmos interpreta 
como la narración de las hazañas míticas de un héroe, posible fundador 
de un linaje (Olmos, 1996b). En ella, la alusión a un mundo al margen 
de la realidad, a un tiempo y un espacio al que el común de los 
mortales no puede acceder, es parte de la estrategia de comunicación. 
Los individuos enterrados en el monumento, la usan para recordar lo 
extraordinario e inalcanzable de la gesta que les reportó su indiscutible 
papel social (Chapa, 2003a). En este contexto, la referencia sacrificial de 
la escena, atribuida a través de la presencia del cuchillo curvo (Almagro 
Gorbea, 1983: 199), y en la que, sean o no finalmente inmolados 
(Olmos, 1996b:107), los seres humanos cumplen el papel de víctimas, 
se incorpora a las herramientas que sirven para caracterizar la imagen 
dándole una naturaleza terrorífica y mítica, al margen de una realidad 
en la que no hay indicios para suponer que los seres humanos fueran 
sacrificados y cocinados en calderos. El sacrificio enmarca la escena, y 
su inclusión en la representación, cobra sentido como parte del código 
de la comensalidad y el banquete. En Pozo Moro no se plasma el 
sacrificio en su faceta de rito de ofrenda, por el que a través de la 
renuncia a una víctima se produce un intercambio entre los hombres y 
los dioses. El instante de la inmolación, que condensa la esperanza de 
una reciprocidad entre las dos partes, no es el que se elige para ser 
representado. La imagen del relieve  incide más bien en un contexto de 
comensalidad insertándola en la faceta del cocinado y consumo 
sacrificial. 
 
En esta idea puede incidir la lectura de la imagen recientemente 
realizada por López Pardo para el que la escena refleja un juicio divino 
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al que lo dioses someterían a los seres humanos. A partir de paralelos 
de la escatología cananea y egipcia se interpreta el personaje sentado 
que sostiene un jabalí y un cuenco con un pequeño hombrecillo en él,  
como una divinidad que consume (más propiamente se bebe) al 
humano, como forma de premiarle y procurarle la inmortalidad. En 
oposición, la figura que está dentro de un caldero puesto al fuego, está 
siendo castigada y atormentada por el personaje monstruoso que 
empuña un cuchillo curvo. Se trataría, en general, de una escena de 
juicio infernal en la que, por un lado, se procura la vida ultraterrena, y 
por otro se anula la posibilidad de adquirirla (López Pardo, 2006: 148-
151). Desde esta perspectiva el cuchillo sería un instrumento de tortura 
e intimidación y no la herramienta con la que se ejecuta el rito. 
 
Además de la faceta de la comensalidad, el carácter del ritual del 
sacrificio abarca también otros aspectos que, sin plasmar el momento 
preciso de la muerte, pueden reflejarse iconográficamente. Es 
fundamental, por ejemplo, el significado, ya señalado, de ofrenda 
suprema que subyace en la muerte ritual de una víctima. En este 
ámbito de la ofrenda, puede rastrearse la presencia del ritual en otros 
repertorios iconográficos, como el conjunto de Porcuna.  
 
El gran número de fragmentos escultóricos recuperados en el 
monumento del Cerrillo Blanco, han permitido reconstruir un complejo 
programa iconográfico de difícil lectura, que se ha interpretado como 
secuencias narrativas de la historia de un linaje (Olmos, 2002). Éste se 
configura a través de imágenes que narran, desde escenas próximas al 
realismo representadas por aquellas de temas cinegéticos y guerreros, 
hasta imágenes que parecen remitir a otro tiempo, quizá el de los 
antepasados, caracterizadas por figuras que mantienen una actitud 
solemne, hierática y sin apenas movimiento (Chapa, 2003a:106).  
 
Dentro de este conjunto, algunas esculturas humanas y animales 
pueden situarse en el ámbito de lo religioso o lo ritual. Se ha señalado, 
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por ejemplo, cómo es posible que algunos personajes representen 
figuras sacerdotales, situadas incluso en contextos sacrificiales, que 
denotarían su rango a partir de la indumentaria. Son por ejemplo, la 
figura de varón con manto o varón con manipulo, llamado también 
“Gran sacerdote” (González Navarrete, 1987: 103-106, fig.15; 
Negueruela, 1990: 238-239) (FIG.6. II.1a). Se trata de un personaje 
masculino representado en pie, en posición frontal y avanzando una 
pierna. Viste una túnica larga y sostiene en el antebrazo izquierdo un 
paño de tela. La rotura de la escultura hace que le falte la cabeza, el 
brazo derecho y la mano izquierda, en la que es verosímil que portara 
algún objeto. Probablemente el brazo derecho repetía la posición del 
izquierdo y sostenía también una tela plegada, si se atribuye a esta 
figura el fragmento con manípulo  que se conserva en el Museo de Jaén 
(Negueruela, 1990: 235, Chapa, 2006a: 160), aunque no se puede 
desechar que los pliegues interpretados como manípulo, sean 
simplemente el extremo plegado de la misma túnica (Chapa, 2006a) 
(FIG.6. II.2). En cualquier caso, es posible relacionar el personaje con 
una figura de rango sacerdotal. Blanco Freijeiro (1988b: 1-4) habla 
incluso de una escena sacrificial de tradición oriental en la que las 
manos cubiertas por la tela mostrarían un ritual en el que el personaje 
evita tocar el objeto de la ofrenda.  
 
Junto a esta figura masculina, portan una indumentaria similar al 
menos otras dos figuras femeninas con las que se ha relacionado 
(Olmos, 2002:114; Chapa, 2006a: 161-62). Se trata de las denominadas 
“Gran sacerdotisa” y “Sacerdotisa de la serpiente” (González Navarrete, 
1987:107-114, Fig. 16-17; Negueruela 1990: 235-241) (FIG.6. II.1 b y 
c). Ambas llevan una vestimenta compuesta por dos túnicas y un manto 
exterior (Negueruela 1990: 238), presentando similitudes con lo que 
puede documentarse en contextos religiosos de otras áreas 
mediterráneas (Chapa, Ibidem). La representación frontal de los tres 
personajes, la postura estante y la posición de los brazos que parece 
indicar que portan u ofrecen algo, ha permitido asociar  estas figuras y 
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hablar de un posible grupo sacerdotal, quizá relacionada con la 
representación de los antepasados del linaje (Olmos, 2002). 
 
Igualmente puede estar remitiendo a una escena de carácter 
sacrificial la escultura conocida como “Oferente de los cápridos” 
(González Navarrete, 1987: 115-119, Fig.18; Negueruela 1990: 242-44) 
(FIG.6. II.3). Se trata de un personaje, seguramente masculino, que 
sostiene de manera forzada las patas de dos caprinos cuyos cuerpos se 
entrecruzan por detrás. La figura sujeta las patas con la mano abierta y 
frontal, en vez de cerrarla sobre ellas en señal de dominio, con un gesto 
que puede apoyar la interpretación de la figura como un oferente. Por 
otra parte, Olmos se inclina por reconocer en ella la representación de 
una divinidad entroncada con el modelo mediterráneo de Despotes o 
Potnia Theron, dios que como señor de los animales, hace ofrenda de 
éstos al príncipe del lugar. Con este gesto divino se legitimaría 
simbólicamente el dominio de un territorio hasta entonces incontrolado 
por los hombres (Olmos 2002:113).  
 
El gran tamaño de la figura, que destaca por encima del resto de 
representaciones humanas, es otro argumento que favorece su 
interpretación como divinidad. Es posible, sin embargo, que la 
desproporción de las figuras no corresponda a la importancia jerárquica 
de las mismas, y pueda explicarse por otros motivos. El conjunto de 
Porcuna se pudo haber constituido a lo largo del tiempo, en vez de cómo 
un todo concebido originalmente de forma unitaria. Podría ser que éste 
respondiera a un proceso desarrollado paulatinamente, por medio del 
cual, donantes independientes van realizando ofrendas diversas que 
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Fig. 6.II. 1. Varón con manípulo, “sacerdotisa” y mujer con serpiente del Cerrillo 
Blanco de Porcuna (a partir de Olmos, 1999, Fig. 18 y 15, y González Navarrete, 
1987:109). 2. Detalle del varón con manípulo (a partir de Olmos, 1999, Fig. 18). 3. 
Oferente de los cápridos (a partir de Olmos, 1999, Fig. 15). 
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En cualquier caso, permanece la duda de si la intención es 
representar a una divinidad o a un oferente que presenta dos 
potenciales víctimas para su sacrificio. Parece más evidente, no 
obstante, el carácter de ofrenda que subraya la pieza. En este sentido se 
ha sugerido que la actitud de complicidad de los animales, que no 
parecen oponerse a su destino, puede recordar al gesto de 
consentimiento que se les supone a las víctimas del sacrificio en el 
contexto ritual griego (Chapa, 2006a: 162). Para otras esculturas del 
conjunto de Porcuna, como son aquellas que representan jóvenes 
novillos, se ha observado la misma posibilidad (Ibidem: 163).  
 
Insistiendo en la faceta de ofrenda que tiene el sacrificio, éste se 
manifestará también a través de los exvotos ibéricos procedentes de los 
santuarios. Yacimientos como el Collado de los Jardines o el Castellar 
de Santisteban, han proporcionado una serie de figuras humanas en 
cuyos gestos se reconocen acciones integradas dentro del ritual. A 
través del lenguaje corporal de los exvotos, sobre todo de la posición de 
brazos y manos, se han individualizado gestos que remiten a 
ceremonias como la oración o la presentación de ofrendas (Nicolini, 
1968; Prados, 1988; 1992; 1996; Rueda, 2007b)  y que se han querido 
ver como alusivos a ritos de paso (Prados, 1996:141-142).  
 
En este contexto, el sacrificio puede estar representado a través de 
un símbolo por ejemplo, la herramienta de la inmolación. En las 
diversas clasificaciones que se han hecho de los exvotos, se ha señalado 
con frecuencia la existencia de figuras que portan distintos tipos de 
armas. Aunque el esquematismo y la falta de proporciones reales con 
las que suelen estar representadas hace difícil su identificación segura, 
se han podido reconocer espadas, falcatas, escudos, puñales, lanzas... 
(Nicolini, 1969: 171ss; Prados, 1992: 142-3). Es posible que algunas de 
las armas que llevan los exvotos sean cuchillos de tipo afalcatado y, 
dadas las connotaciones rituales que en ocasiones acompañan a este 
tipo de herramientas (Quesada, 1990; 1992; 1997: 166-67), se ha 
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señalado incluso la hipótesis de que hubiera un tipo de exvoto que 
representara hombres y mujeres con cuchillos, “posiblemente 
sacrificiales” (Rueda, 2007a). Serían exvotos como la figura de hombre 
desnudo armado, publicada por Nicolini (1969: 84-87, lam. XIX) o la 
figura AO2378 (Ibidem:173-4 Fig.40) que lleva lo que el autor llama 
machetes (“coutelas”) de hoja curva (Álvarez-Ossorio, 1941: 156, 
lam56). También se pueden citar las figuras AO 1364 lam CI 
(Ibidem:107-108) y AO 211 lam XXXIV (Ibidem: 57) (FIG. 6.III). 
 
 
Fig. 6.III. 1. Exvoto con cuchillo (a partir de Nicolini, 1969, Lam XIX. 1); 2. Figura 
AO2378 (a partir de Nicolini, 1969: 174, Fig. 40 ). 3. Figura AO 1364 (a partir de 
Álvarez-Ossorio: 1941: 108, Lam CI );  4. Figura AO 211 (Ibidem: 57, Lam XXXIV). 
 
Es indudable que resulta difícil demostrar que sean cuchillos 
curvos, y más aún que éstos sean la plasmación de un arma con 
connotaciones sacrificiales más allá de su uso estrictamente militar o 
doméstico, sin embargo, la hipótesis no puede dejar de considerarse. 
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Hay que recordar que sí existen armas miniaturizadas que representan 
claramente cuchillos curvos entre los exvotos localizados en los 
santuarios. Se han encontrados herramientas de este tipo en el 
Castellar de Santisteban, en Jaén (Lantier y Cabré, 1917: 108) o en el 
santuario de La Luz, en Murcia (Mergelina, 1926:18, lam.XI; Ruiz 
Bremón, 1988a: 234).  
 
Por otra parte, el sacrificio puede hacerse presente de igual manera 
a través de otros símbolos como la víctima ofrendada. En este sentido, 
se puede señalar que, al margen de las figurillas humanas, existen 
exvotos de distintas procedencias que representan animales entre los 
que se reconocen bóvidos, ovicápridos, suidos o équidos (Álvarez-
Ossorio, 1941: lam 134-142; Nicolini, 1977: 156-159; Prados, 1996: 
133; Olmos, 2006: 20-21). Es posible que estas figuritas fueran 
ofrendadas en conmemoración o en sustitución de su sacrificio, como 
ya se ha propuesto en alguna ocasión (Nicolini, 1968:42; Prados, 
1996:142), y como se conoce para los santuarios griegos dónde se 
documentan exvotos con forma de aves, de ovejas o de lechones, a 
veces, incluso con inscripciones que recuerdan el nombre del dedicante 
(Van Straten, 1981: 87).  
 
Lo cierto es que la ofrenda de animales en los lugares de culto 
ibéricos está documentada a través de los propios exvotos. Se ha 
constatado la existencia de varias figuras que portan aves, seguramente 
palomas, en lo que parece ser un gesto exclusivamente femenino 
(AO173; 1941:52. Lam. 26; Izquierdo, 2006: 129-130) (FIG. 6. IV.1) y, se 
conoce también la existencia de una curiosa figura masculina (AO 
1738; 1941: 136. Lam. 126) que sostiene sobre sus hombros una 
pequeña cabra a la que sujeta por las patas (FIG. 6.IV.2).  
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Fig. 6.IV. 1. Figura AO 173 (a partir de Álvarez-Ossorio, 1941:52. Lam. 26); 2. Figura 






El papel de los ovicápridos como la más frecuente de las víctimas 
que son llevadas al sacrificio es de sobra conocida para el mundo 
ibérico. Se puede citar, por ejemplo, la cabeza de carnero procedente de 
La Guardia (Jaén) en la que se distingue un brazo humano que lo sujeta 
por un cuerno constituyendo una posible escena de ofrenda en la que el 
animal es conducido al sacrificio ataviado con unas bandas que le 
tapan la frente y el tabique nasal (Chapa, 1980: 901, fig. 4,82) (FIG. 
6.IV.3). Entre los exvotos animales de bronce, los ovicápridos también 
están bien representados.  
 
Junto a ellos, aparece otra víctima tradicional del sacrificio: los 
bóvidos. No es raro que éstos, además, se reproduzcan con la cabeza 
gacha, o incluso echados (AO1854, 1941: 148, lam.142) (FIG. 6.V.4), 
apuntando un rasgo que, como ya se ha indicado, comparten con otras 
representaciones ibéricas de bóvidos en piedra, tales como los novillos 
del conjunto de Porcuna, y que pueden estar resaltando una actitud de 
sometimiento o aceptación propia de los animales que van a ser 
sacrificados (Chapa, 2006a:163). Esta misma postura la adopta un toro 
pintado en un lebes de Sant Miquel de Liria, sobre cuya cabeza levita la 
representación de una posible doble hacha en una escena que se ha 
querido leer en clave sacrificial (Ramos Fernández, 1994-95) (FIG. 
6.V.3). También es la actitud que tiene el toro votivo de Ronda, ya de 
cronología romana pero con un carácter ritual que parece claro si se 
atiende al dorsuale que lleva sobre el lomo y que identificaba a los 
animales consagrados en sacrificio (Luzón y León, 1971: 246-250) (FIG. 
4.I.1). Álvarez-Ossorio, sin embargo, atendiendo a esta postura, los 
describía como animales preparados para embestir, o para ser uncidos 
con el yugo como el ejemplar de buey que se conoce en la colección del 
Instituto Valencia de Don Juan (Moreno Conde, 2006: 524-25. Nº2618 
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Fig. 6.V.  1. Toro de Osuna (a partir de Olmos, 1999, Fig. 6); 2. Buey de bronce de 
una yunta de arado votivo de La Bastida de les Alcusses (Valencia) (Ibidem, Fig.9); 3. 
Vaso de Liria (a partir de Ramos Fernández, 1994-95); 4. Exvotos de bóvido AO 








La ofrenda de los exvotos animales con relación a su sacrificio debe, 
por tanto, tomarse en consideración, pero sin dejar de lado otras 
interpretaciones como aquellas que la asocian más bien a peticiones de 
fertilidad o de protección para los animales (Chapa, 1980; Jordán et alii, 
1995; Prados, 1996). De hecho, próximos a esta segunda hipótesis 
parecen estar los exvotos zoomorfos más abundantes en el ámbito 
ibérico que son los que representan équidos. Elaborados tanto en 
bronce como en piedra, en relieve y en bulto redondo, proceden de 
santuarios como el Collado de los Jardines (Álvarez Osorio, 1941:143-
146) o La Luz (Lillo, 1991-2: 141-2), además de otros de origen incierto 
(Moreno Conde, 2006: 506-523). Los más conocidos son los exvotos de 
piedra recuperados en el santuario de El Cigarralejo (Cuadrado, 1952; 
Blánquez y Quesada, 1999), relacionados estilísticamente con otros 
ejemplares provenientes del Cerro de los Santos (Ruiz Bremón, 
1988b:78ss; Jiménez Navarro, 1943). En la zona de Andalucía también 
se documentan relieves en piedra procedentes de Luque, Córdoba 
(Cuadrado y Ruano, 1989; Fernández Gómez, 2003), o Pinos Puentes en 
Granada (Rodríguez Oliva et alii, 1983). En general, son 
representaciones no sólo de caballos, sino de asnos, de grupos de 
macho y hembra, o de yeguas con potrillos, y algunas yuntas. Todos 
ellos pueden estar en posición parada o en movimiento y, sin ningún 
tipo de adorno o cuidadosamente enjaezados (recopilados en Quesada y 
Tortajada, 1999) (FIG.6.VI). 
 
La diversidad en el contenido y en la forma de representar, así como 
la existencia de una divinidad vinculada específicamente a los caballos 
de la que parecen dar fe los diversos relieves del denominado Despotes 
Hippon localizados en la zona del SE y de Andalucía (Marín Ceballos y 
Padilla Monge, 1997), y cuya relación con los exvotos ya fue señalada 
por Cuadrado (1956:803ss), parecen vincular más estas figuras con 
peticiones a un dios tutelar de los équidos. Este hecho no es 
incompatible con la posibilidad de que la ofrenda a la divinidad de los 
caballos fuera a base de équidos cuyo sacrificio se sustituyera por el 
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exvoto que representa a este animal, de especial relevancia y valor en el 
mundo ibérico, como se ha repetido de forma insistente (últimamente 
Quesada y Zamora, 2003; 2008; Almagro, 2005), y cuyo uso efectivo 
como víctima sacrificial es de hecho, aunque no desconocido, bastante 
infrecuente en todo el Mediterráneo. 
 
 
Fig. 6.VI. 1. Exvoto del Cerro de los Santos (Ruiz Bremón, 1988b:79); 2. Exvoto de El 
Cigarralejo (Ibidem:80); 3. Exvoto de Pinos Puente (Ibidem:78); 4. Exvoto de El 
Cigarralejo (Ibidem:79). 
 
Los exvotos no muestran, por tanto, de forma explícita, el ritual del 
sacrificio ibérico. Sólo reproducen un número pequeño de gestos 
(aunque con numerosas variantes), que están reducidos básicamente a 
actitudes de presentación de una ofrenda o del propio fiel, orante o no, 
ante la divinidad. Otras actividades que también documentamos entre 
el repertorio de ritos ibéricos - como el sacrificio – quedan generalmente 
fuera del conjunto de gestos reproducidos. Por el momento, existe sólo 
334  
6. Iconografía del Sacrificio Ibérico 
una excepcional figurilla de bronce conservada en el Museo 
Arqueológico Nacional (Blázquez, 1983a. fig. 67) y conocida como 
“sacrificante de Bujalamé” (FIG. 6.VII). Esta pieza procedente del Alto 
Guadalquivir (Olmos, 2001: 46) representa una figura masculina 
dispuesta a degollar con un cuchillo curvo un pequeño carnero que se 
apoya en su rodilla. El personaje va vestido con túnica corta ceñida a la 
cintura con un cinturón, y peinado con largos mechones ondulantes 
que le caen por la espalda. La acción se produce mientras el sacrificante 
apoya la pierna izquierda probablemente en una roca, e introduce la 
derecha en lo que parecen ser las aguas de un río o un manantial, 
representadas por unas líneas ondulantes. La presencia del agua en 
una escena de este tipo ha permitido asociarla a un ritual de lustratio, 
de sacrificio propiciatorio a unas aguas que se pretenden fecundar con 
la sangre de la víctima (Olmos et al.,1992:146-47). 
 
Fig. 6. VII. Sacrificante de Bujalamé (a partir de Olmos, 1999, Fig. 14) 
335  
6. Iconografía del Sacrificio Ibérico 
 
El tipo de la figura es único hasta el momento y su carácter de 
exvoto no es seguro, pero la forma de plasmar el rito es perfectamente 
explícita. Esta claridad sigue siendo excepcional y como se ha visto no 
está presente ni entre los conjuntos escultóricos ni en los exvotos de los 
santuarios.  Tampoco aparecerá cuando a partir de la Época Plena las 
temáticas de representación se diversifiquen y amplíen abarcando 
nuevos soportes como la pintura vascular (Santos Velasco, 2003). Los 
conjuntos cerámicos que configuran los llamados estilos de Oliva-Liria y 
Elche-Archena son el paradigma de la primera pintura figurada en la 
que, por primera vez, la cerámica ibérica refleja el mundo animal y 
vegetal, pero también la figura humana, a través de escenas de diversa 
naturaleza. La cerámica de Liria, por ejemplo, retrata imágenes que 
reproducen la vida ideal de la clase aristocrática. A través de una serie 
limitada de temas se narran escenas venatorias, batallas navales, 
desfiles, danzas, combates de guerreros, luchas de hombres y fieras... 
(Bonet, 1995: 443). Por medio de unos vasos que siguen siendo raros y 
extraordinariamente restringidos, la aristocracia local se exhibe en el 
marco de la ciudad (Aranegui, 1997). 
 
Aunque parecen representaciones cotidianas se ha insistido en que 
siguen estando fuertemente impregnadas de simbología e incluso de 
ritualidad  (Bonet, 1995: 443; Aranegui et alii, 1997). El hecho de que 
estén reproducidas es una forma de sublimar estas actividades que no 
serían profanas para la sociedad ibérica, dónde no se representa lo 
trivial o lo cotidiano (Olmos, 1996c:91). Sin embargo, tampoco son 
escenas donde cobre importancia el culto religioso ni siquiera allí donde 
es más fácil atribuir el carácter ritual, por ejemplo por medio de la 
música, que está presente a través de los instrumentos. Son más bien 
ceremonias y festividades colectivas que “revelan la imagen social de la 
ciudad” (Aranegui, 1997:111-12). 
 
En la cerámica de Elche-Archena, por su parte, la temática parece 
más claramente religiosa, pero no se muestra en forma de actividades 
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rituales. En este caso, frente a las actividades de los seres humanos, se 
insiste más en la representación de las epifanías divinas a través de las 
imágenes frontales, y en la plasmación de la naturaleza exuberante 
(Olmos, 1996d; Tortosa, 1997). Las representaciones antropomorfas 
reflejan aquí la idea de la divinidad, especialmente femenina y puede 
que vinculada a la Tanit púnica (Ramos Fernández, 1996: 287). En este 
sentido, Olmos ha señalado cómo el mundo ibérico, por lo menos en 
época plena, pone el énfasis en la manifestación de la divinidad o en los 
efectos benéficos de su acción puesta de relieve en el brotar de la 
naturaleza. Por el contrario, no se insiste en el gesto recíproco del 
hombre, con el que establece una correspondencia a la generosidad 
divina, y que sería el de la ofrenda,  esencialmente sacrificial. Éste 
queda sobreentendido (Olmos 1996a: 4-5) y se omite no porque no se 
produzca, sino porque no se ajusta a los códigos de representación del 
Sureste de la Península que, en esta zona, están muy arraigados en la 
tradición fenicia (Olmos, 2001: 48).  
 
Es significativo que la carencia de representaciones explícitas del 
acto sacrificial se extienda también a un ámbito iconográfico pictórico 
en el que éstas son relativamente frecuentes: los vasos áticos.  
 
La llegada de la cerámica griega a la Península supone, igualmente, 
la introducción de las imágenes que se pintan en ella, con cuya 
presencia se añade un valor simbólico a estas piezas (Sánchez, 1998). 
Como se ha señalado, es muy probable que los príncipes ibéricos que 
adquieren los vasos áticos eligiendo unas formas específicas frente a 
otras, preferentemente las vinculadas con el consumo del vino aunque 
no haya uniformidad en toda el área, sigan el mismo proceso de 
selección con las imágenes que en ellos aparecen (Ibidem: 206ss). C. 
Sánchez ha resaltado cómo entre las escenas de la cerámica griega que 
llegan a la Península en el siglo IV a.C , abundan los temas dionisiacos, 
las escenas de banquete y aquellas de tipo póntico (Sánchez, 1996; 
1998). Por el contrario, los iberos no se inclinan por las escenas de 
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sacrificio entre el repertorio “ofertado”. De hecho, prácticamente la 
única representación sacrificial en un vaso griego localizado en la 
Península Ibérica, procede de la necrópolis de Alcácer do Sal, en 
Portugal (Rocha Pereira, 1962: 35-36; Trías 1967-68:504; Van 
Straten,1988: 66; Rouillard et al., 1988-89: 58-60, Fig. V; Mehl, 2000: 
665; Olmos, 2001: 46) (FIG. 6.VIII), fuera de la zona propiamente 
ibérica. Se trata de una crátera de campana fechada en el primer cuarto 
del siglo IV a.C. en la que dos personajes con asadores disponen la 
carne sobre un altar, mientras que un tercer personaje femenino, 
extiende su brazo izquierdo en signo de invocación. Detrás del altar hay 
un olivo y dos gradas, posiblemente indicativas de un templo. En los 
extremos de la escena, a un nivel más elevado que los demás, se 
encuentran dos hombres, que extienden una mano hacia el ara, “quizás 
en actitud de religiosa plegaria”. En el fondo cuelgan una guirnalda de 
hojas y un cráneo de bóvido (Trías, 1967-8: 504). 
 
 
Fig. 6.VIII. Crátera de Alcacer do Sal. Lisboa. Museo de Belem (a partir de Trías, 




Otro ejemplo de escena sacrificial se encuentra en una crátera 
inédita de la necrópolis alicantina del Poble Nou, custodiada en el 
Museo de Villajoyosa (Rouillard, c.p). La escena que representa los 
preliminares del rito, se ordena en torno a un altar hacia el que un 
adolescente desnudo conduce un cerdo de gran talla que está adornado 
con una cinta. Delante del animal, un hombre con barba y vestido con 
himation introduce la mano derecha en un recipiente (khernips) que le 
tiende un asistente. Éste, vestido con manto,  porta en la otra mano un 
kanoun o cesta en la que se esconde el cuchillo y los granos de cebada. 
A la derecha del altar un músico con manto y corona toca la doble 
flauta (Linant de Bellefonds, inédito). 
 
De forma más indirecta se puede citar también una crátera muy 
fragmentada procedente del poblado murciano de La Loma del Escorial 
(Cartagena, Murcia), con una escena incompleta y de lectura dudosa. 
Se conserva la parte superior de un animal con asta, probablemente un 
toro, y un personaje masculino coronado de laurel, junto a otro con dos 
lanzas que observa la escena. Se ha apuntado la posibilidad de que esta 
imagen fuera un sacrificio en el contexto mitológico de la purificación de 
Orestes (García Cano y García Cano, 1992: 28-29).  
 
La escasísima aparición de esta temática en el contexto ibérico es 
bastante llamativa. No se puede dejar de señalar que el momento de 
máxima difusión de la cerámica ática en la Península, a lo largo de todo 
el siglo IV a.C, coincide con un período en el que los pintores griegos 
van relegando los temas sacrificiales así como la representación de 
procesiones o de imágenes de culto. Por el contrario, cobra importancia 
una nueva iconografía religiosa más centrada en las fiestas del 
calendario ateniense que se van incorporando a partir de los comienzos 
de esa centuria (Metzger, 1951: 377). Aunque este factor, sin duda 
contribuiría a explicar el fenómeno, no parece definitivo ya que afecta 
igualmente a los temas de banquete que, sin embargo, gozan de gran 
popularidad en el mundo íbero (Sánchez, 1996:80). 
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Parece más probable que la explicación haya que buscarla dentro 
del propio ámbito ibérico y en relación con la función que tendría la 
imagen - esta vez la imagen griega - para los íberos. Ricardo Olmos 
subrayaba cómo el íbero no es un receptor pasivo de imágenes llegadas 
del Mediterráneo sino un “importador” activo que adopta y readapta en 
función de sus propias necesidades (Olmos, 1986). Como consecuencia 
de este proceso, el significado de las escenas griegas debía de variar 
cuando eran sacadas de contexto. El sentido con el que fueron creadas 
en Grecia, cambiaría al ser recibidas en Occidente (Almagro Gorbea y 
Olmos, 1981: 60-61; Sánchez, 1996: 75).  
 
Para los compradores ibéricos que se hacen con los vasos áticos de 
figuras rojas, con especial éxito en el sur peninsular, las imágenes 
serían interpretadas en clave funeraria en función del uso que, al 
menos en un primer momento, se les da a las piezas en la Península. Es 
posible que para el íbero éstas fueran imágenes que ilustraran su 
concepción de un Más Allá en el que el difunto sería heroizado a través 
del vino, la música o la lucha con seres míticos, y al que se le daría la 
bienvenida por medio de banquetes ultraterrenos (Sánchez, 1998).  
 
Con esta situación, no es extraño suponer que escenas tan 
“terrenales” y explícitas como aquellas en las que una víctima es 
conducida al altar, su carne se asa en el fuego una vez inmolada, o 
incluso se corta y se prepara para ser consumida, no pudieran ser 
fácilmente releídas desde los parámetros indígenas. Las imágenes de 
sacrificio tienen sentido en el contexto de los rituales colectivos de la 
polis griega, donde la ingesta común de carne refuerza los vínculos 
sociales, y los vasos con este tipo de escenas recuerdan un momento de 
fiesta ciudadana (Van Straten, 1995). No lo tienen en el contexto de la 
demanda individual y funeraria de la aristocracia ibérica (Olmos,1996c: 
86), y es probable que no lo tuvieran tampoco cuando los vasos pasan a 




Por otra parte, la forma griega de representar el sacrificio no parece 
ajustarse bien a los gustos occidentales. Se ha insistido mucho en que 
la iconografía griega limita la representación del momento preciso de la 
muerte de la víctima dando preferencia, por el contrario, a los instantes 
que la preceden o que la suceden en el desarrollo del ritual (Detienne y 
Vernant, 1979; Vernant, 1981; Durand, 1986:12; Van Straten, 
1995:187ss). En la iconografía ibérica, sin embargo, se constata que, 
aunque como ya se ha señalado, no se cuenta con un repertorio amplio 
y normalizado de este tipo de escenas, la representación explícita de la 
muerte no se rehuye. De hecho, es el instante que se elige para 
representar en la escena del sacrificante de Bujalamé, o en una de las 
imágenes de la pátera de Tivissa (Olmos et alii, 1992: 151) donde el final 
inminente de la víctima se adivina en la actitud del personaje alado que 
blande un cuchillo mientras levanta el hocico del animal para estirarle 
el cuello (FIG. 4. XVII.1). 
 
La representación de la inmediatez de la muerte se repite en escenas 
posteriores como la del relieve procedente de Estepa (Sevilla), tal vez 
datable en el cambio de era (FIG. 6.IX.3). La imagen conservada 
muestra a dos figuras humanas que se disponen a sacrificar un 
carnero. Una de ellas sujeta al animal por los cuernos mientras éste se 
resiste. El otro personaje, vestido con túnica corta y ceñido con 
cinturón, alza el brazo derecho preparado para asestar un golpe con el 
objeto que empuña en la mano. La izquierda se posa sobre los lomos del 
animal (García y Bellido, 1949: 404. lam. 405; Chapa, 1986: 111, fig. 
37,2). El relieve fue parcialmente destruido en el siglo XIX  porque su 
descubridor consideró obscena la actitud de otras dos figuras que 
habría en la parte anterior del relieve (Paris 1903: 331-2). Aunque 
García y Bellido duda de la veracidad de este hecho, Olmos sugiere que 
se trataría de figuras itifálicas (2001:46), tal vez comparables con las 
herma que se disponen junto al altar en algunas cerámicas áticas. 
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Con la misma postura del brazo, se puede mencionar también una 
de las figuras que aparecen en un ara romana conservada en el museo 
de Antequera, aunque de procedencia incierta (FIG. 6.IX.1). En uno de 
sus lados menores, un personaje masculino con mandil corto sujeta un 
toro en dirección al altar que se encuentra representado en uno de los 
lados mayores. Detrás, otro personaje vestido de la misma forma, 
levanta los brazos justo antes de descargar el golpe de hacha sobre la 
víctima. (García y Bellido, 1949: 408).  
 
A pesar de la diferencia cronológica, el interés por plasmar el 
instante inmediatamente anterior a la inmolación, sin ningún reparo en 
mostrar el arma del sacrificio, parece estar en el escaso repertorio 
ibérico de estas imágenes siendo, sin embargo, muy infrecuente tanto 





Fig.  6.IX. 1. Ara de Antequera, lados A y B (a partir de García y Bellido, 1949: 290 
Lam408); 2. Relieve de Tarragona (Ibidem: 285, Lam.404); 3. Relieve de Estepa 




























Esta Tesis ha pretendido llamar la atención sobre un fenómeno 
religioso constatado en el ámbito cultural ibérico y compartido de 
manera prácticamente universal por casi todas las sociedades 
históricas. Se trata del sacrificio ritual de animales, que se encuentra 
en la base de la mayor parte de los sistemas religiosos de la Antigüedad. 
 
La Propuesta Metodológica 
 
El estudio arqueológico del sacrificio presenta grandes dificultades, 
compartidas, en algunos casos, con el resto de fenómenos religiosos, y 
derivadas, en otros, de la especificidad de este ritual y de sus 
características en el marco cultural ibérico. Como ya se ha resaltado, 
caracteriza el sacrificio – en esta Tesis continuamente entendido como 
sacrifico cruento con víctimas animales - el hecho de que la ofrenda es 
destruida. El elemento ofrecido no permanece inalterable, de hecho, 
desaparece o se conserva sólo a partir de unos restos transformados. Es 
inherente al acto religioso que, el que es su principal indicio, varíe en 
sus condiciones originales. Por eso, al tratar de estudiar este ritual, ha 
sido imprescindible valorar este aspecto que crea necesidades 
especiales.  
 
Para inferir un sacrificio, no contamos con la evidencia de la ofrenda 
sacrificial intacta (como se puede inferir una ofrenda de la existencia de 
un exvoto o de una inscripción votiva p.e). Por tanto, habrá que recurrir 
más bien a la localización de elementos que puedan remitir al rito, al 
margen de la ofrenda. En este trabajo esos elementos se han buscado 
tanto en los espacios en los que se han celebrado actividades 
relacionadas con la ceremonia, como en los objetos vinculados a ella, 
bien porque son desechos del sacrificio (incluidos restos óseos de la 
víctima), bien porque se utilizaron o estuvieron presentes en el rito. 




el centro de la propuesta metodológica, en torno a la cual se vertebra el 
estudio material del ritual. 
 
Para el primero de los ejes, los espacios del sacrificio, hay que 
señalar que, como forma de facilitar el estudio, los espacios han sido 
divididos siguiendo una hipotética secuencia temporal de gestos y 
acciones generales, que parecen comunes dentro de la variedad de 
procedimientos. Esta secuencia arranca con los preliminares del rito, 
pasa por el climax de la ejecución, y termina con las acciones 
posteriores a la inmolación de la víctima.  
 
En cuanto al segundo eje, referido a los objetos que intervienen en el 
ritual, remite, en este caso, a un conjunto de categorías diversas que 
van desde  vestimentas y elementos de adorno, a utensilios, elementos 
de arquitectura ritual, iconografía o restos de fauna. En este caso se 
han aglutinado en tres capítulos distintos: uno dedicado a objetos y 
utensilios, otro en el que se individualiza el registro óseo y un último 
dedicado al repertorio iconográfico. 
 
Además de la posible identificación del registro asociado a las 
prácticas sacrificiales, es imprescindible poder contar con herramientas 
capaces de dar sentido a los datos recopilados. Ante las carencias de la 
Arqueología para gestionar estos datos, se puede recordar cómo, desde 
la Ciencia de la Religiones se ha insistido en la validez del llamado 
método comparativo, por el que se establecen analogías y nexos de 
unión entre fenómenos religiosos de distintos contextos culturales. Se 
trata de un método controvertido que ha caído con demasiada 
frecuencia en abusos y excesos a la hora de fijar los límites de la 
comparación, provocando su descrédito en algunos sectores de la 
investigación. Sin embargo, manifiesta una serie de elementos que 




Una premisa básica para el método comparativo es la asunción de la 
existencia de elementos universales transculturales que permiten 
establecer paralelismos, en este caso en el ámbito de lo religioso. Desde 
la Arqueología, los elementos universales presentes en las distintas 
culturas también forman parte del discurso necesario para poder 
avanzar en la generación del conocimiento. La dificultad residirá en 
establecer hasta qué punto estos elementos pueden ser reconocidos a 
través del contexto material, y conectados con las prácticas religiosas de 
sacrificio. 
 
Si es posible establecer analogías dentro del ámbito de la religión, no 
se puede dejar de valorar las condiciones en las que se encuentran los 
términos de la comparación. En el caso de las culturas de la 
Protohistoria mediterránea, el proceso no se realiza sobre  entidades 
culturales independientes y desvinculadas entre sí. Los términos de la 
comparación no son en ningún caso productos “puros” y frontalmente 
antagónicos. Por el contrario, están repletos de elementos de sustrato 
comunes y de influencias continuas que caracterizan su propia esencia.  
 
La mezcla condiciona y redimensiona las posibilidades de análisis, 
pero no las anula. Menos aún si se toma en consideración el papel que, 
en la configuración identitaria de las culturas estudiadas, tiene el 
fenómeno sobre el que queremos comparar. Como instrumentos que 
aglutinan y otorgan componentes de autodefinición, los rituales son 
elementos válidos de comparación que pueden ser relativamente bien 
individualizados y enfrentados. Los mismos elementos que en la 
Antigüedad convertían el rito en una herramienta con determinadas 









El Corpus de Datos: Espacios, Instrumentos, Conjunto Faunístico y 
Repertorio Iconográfico 
 
El ritual del sacrificio animal ibérico es por tanto, analizado en esta 
Tesis siguiendo las pautas marcadas. El objeto de estudio está definido 
pero es difícilmente reconocible en el registro. No se estudia un 
producto manufacturado, o una construcción humana. Se buscan 
acciones – con las características de las acciones de tipo ritual – a 
través de los resultados materiales que producen, que somos capaces 
de identificar y que se han conservado arqueológicamente. 
 
El bloque central de este trabajo lo constituye el corpus de datos que 
aporta información sobre el rito, porque está constituido por los 





El primer grupo de datos se refiere a aquel procedente de los 
contextos en los que se lleva a cabo la ceremonia. Para facilitar el 
estudio se han dividido los espacios en función de las actividades que se 
podrían haber realizado en ellos, aún a sabiendas de que es posible que 
algunos albergaran varias de estas actividades sin que sea 
imprescindible una separación tajante. 
 
El trabajo se ha centrado en primer término, en los lugares en los 
que se inmola a la víctima, que cuentan con un elemento fácil de 
individualizar aunque no siempre de identificar: el altar. Su presencia 
de forma habitual, aunque no completamente obligatoria, proporciona 
al espacio en el que se produce la inmolación, un dispositivo 
característico que resulta uno de los pocos relacionados de forma más o 




El conocimiento que tenemos de esta materia para la Cultura Ibérica 
no permite establecer una exhaustiva tipología de altares, pero sí 
apuntar grandes grupos de estructuras con esta posible función.  
 
En un primer grupo se han englobado los llamados altar-hogar, 
estructuras de tipo altar que fueron asociados al culto a partir de los 
autel-foyer conocidos en el sur de Francia (Moneo, 1995: 248; Almagro y 
Berrocal, 1997: 573; Almagro y Moneo, 2000: 132; Moneo, 2003), y que 
reunían una serie de características especiales en cuanto a su 
decoración y su asociación a elementos litúrgicos. Sin embargo la 
uniformidad francesa no es compartida por los ejemplos que conocemos 
en la Península, mucho más variados. Sí reúnen, en cambio una serie 
de criterios propios que pueden relacionarlos con contextos rituales y 
diferenciarlos de los hogares ordinarios. Así existen diferencias en sus 
dimensiones, relativamente más grandes, y en su preparación, más 
cuidada, en su significativa situación central a pesar de su tamaño, y 
en su vinculación con otros indicios rituales como posibles betilos, 
inhumaciones infantiles o depósitos de fauna. 
 
La segunda categoría se refiere a otro elemento con el que éstos 
están relacionados a menudo. Son las llamadas mesas de ofrenda que 
parecen más bien dispositivos auxiliares, aunque se encuentran 
estrechamente vinculados con un fuego o un hogar. 
  
Ambas categorías se presentan principalmente en contextos de 
hábitat, algunos en  “edificios singulares”, donde parecen estar 
relacionados con cultos de tipo doméstico y familiar. Se trata de un 
fenómeno bien conocido en el mundo ibérico, por el que son habituales 
los espacios de culto dentro de los contextos de hábitat, integrados 
perfectamente en la estructura urbana y poco diferenciados de los 





Independientemente de la naturaleza de los dioses a los que se 
destine y de su posible “filiación” con elementos indoeuropeos, como se 
ha señalado (Almagro y Moneo, 2000:132), se pueden sugerir algunos 
elementos sobre el tipo de ritual que se desarrollarían en los altares-
hogar. Es posible suponer que el rito se ajustara a las características 
del espacio en el que se celebra. Si el momento nuclear de la 
consagración en el altar debe realizarse en un espacio interior, no 
mucho más grande que las casas habituales, se puede deducir un culto 
destinado a un número reducido de personas, en consonancia con las 
necesidades de los cultos familiares. Es posible que el rito contara con 
un número pequeño de participantes, o que el instante central estuviera 
restringido a determinados individuos, como el cabeza de familia o 
incluso algún tipo de oficiante especialista.  
 
Igualmente puede pensarse que, en estos contextos, los animales 
sacrificados corresponderían preferentemente a individuos de talla 
pequeña o mediana (ovicápridos, lechones, aves...), como son, por otra 
parte, los documentados en las inhumaciones de animales bajo el 
pavimento. Quedarían excluidos especies como los bóvidos o los 
équidos.  
 
Es muy posible que el rito incluyera libaciones de algún líquido 
sobre el fuego (sangre, vino, leche, agua...) y que, en general, 
respondiera a ritos domésticos con las características que tenía, por 
ejemplo, el sacrificio a los Lares familiares que se realizaba en el hogar 
romano. 
 
Los casos ibéricos de altares-hogar tienen cronologías diversas. Los 
ejemplos más antiguos se concentran, hasta el momento, en torno a la 
desembocadura del Ebro y en la zona Noreste (los de la Moleta del 
Remei en Alcanar, Tarragona, se datan entre el s. VII y el s.V a.C, los de 
La Escudilla en Zucaina, Castellón, en el s. VI a.C; Más al norte en la 
provincia de Barcelona los ejemplos de Alorda Park en Calafell, y de la 
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Peña del Moro en Sant Just Desvern,  en el s. V-IV a.C ). Esta 
dispersión se ha asociado al efecto de los influjos indoeuropeos en los 
cultos de esta zona. Hay que destacar igualmente, que el Noreste es la 
región en la que se documenta mayor cantidad de inhumaciones 
infantiles y de deposiciones animales, al menos en poblado. Ya que es 
éste uno de los principales criterios para reconocer estos hogares como 
posibles altares, no es imposible que se documentaran también más 
hacia el sur y que pasen desapercibidos ante la carencia de elementos 
para otorgarles connotaciones religiosas. De hecho y aunque de manera 
más escasa, también encontramos ejemplos con cronologías más 
recientes y una ubicación más meridional (edificio del Perengil, s. III-II 
a.C) e interior (Cerrón de Illescas, Cerro de las Cabezas de Valdepeñas).  
 
Con más posibilidades de ser adscritos a estructuras de tipo cultual, 
se han agrupado una serie de altares cuyo aspecto externo remite a 
ejemplos conocidos en todo el Mediterráneo y que muestran un mayor 
esfuerzo por ser “monumentalizados”. En esta categoría se incluyen 
aras paralelepípedas de tipo grecolatino, que pueden contener un 
pequeño fuego o un receptáculo para libaciones. En la Península se 
asocian claramente a cronologías tardías y a yacimientos con evidente 
influencia helenística y romana (Mas Castellar de Pontós, s. II a.C, 
Torreparedones, s. III-II a.C., Azaila).  
 
Igualmente dentro de este grupo de altares de tipo mediterráneo, 
merecen una mención especial por sus características en la Península, 
aquellos habitualmente denominados como de tipo “lingote chipriota” o 
“piel de toro”. En numerosas ocasiones se ha subrayado ya la 
importancia religiosa de un motivo cargado de un simbolismo sacro 
evidente, y presente en soportes y contextos variados. En este trabajo, 
interesa resaltarlo en tanto figura que aparece en estructuras de 
combustión, siendo un fenómeno que no se documenta en el mundo 





Los altares con forma de piel de toro parecen dispositivos que 
soportarían un fuego con connotaciones de tipo cultual. Se conocen a 
partir de época Orientalizante y los que se han documentado por el 
momento en época ibérica, coinciden en una cronología alta del siglo V 
a.C.  
 
Hay muchas incógnitas sobre el significado y la advocación del culto 
que podrían albergar, pero parece indudable que estas estructuras 
acogen un tipo de práctica religiosa más elaborada y compleja que las 
que se vinculan a los altares-hogar. Se podría recordar, por ejemplo, el 
hecho de que se encuentran en edificios con una mayor 
compartimentación interna en la que además del espacio del altar, son 
corrientes una serie de habitaciones anexas con dispositivos auxiliares.  
Si como parece deducirse de lo sugerido en los últimos años, se 
acepta la relación de estos altares con los bóvidos, en tanto símbolo de 
la divinidad o como animal sacrificial, se añaden, además, una serie de 
perspectivas de estudio que pueden apuntarse.  
 
No es una novedad resaltar el fuerte papel simbólico y religioso que 
los bóvidos parecen tener en el contexto ibérico y su arraigo profundo 
en el ámbito peninsular. El toro está asociado al culto a Hércules, y a 
divinidades como Baal o Tanit, además de poseer connotaciones 
vinculadas a la fuerza y el vigor, la plenitud o la fecundidad. La 
existencia del conocido mito de los bueyes de Gerión y la consideración 
de las vacas como animales sagrados que confirma Diodoro Sículo (IV, 
18, 3), apuntan en la misma dirección (Llobregat, 1981; Chapa, 
1986:155-56; Delgado, 1996; Almagro Gorbea, 2002).  
 
Además de su prestigio simbólico, los bóvidos como animal 
sacrificial son una de las víctimas más valiosas, y su ejecución ritual 
tiene un sentido muy específico. El sacrificio de un bóvido es una 
ofrenda cara, difícil de sufragar por una sola persona y en situaciones 
de culto ordinario (Jameson, 1988: 94-95). En consonancia con esta 
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observación, conocemos por las fuentes escritas numerosos casos que 
asocian este tipo de animales a rituales de carácter comunitario y 
extraordinario. Los sacrificios de bóvidos corresponden a ritos 
importantes para comunidades grandes, que pueden alcanzar incluso el 
nivel de organización estatal, más que para individuos particulares o 
para grupos familiares. Son las víctimas que se ofrecen a un dios de 
evidente carácter político como es Baal, las que sirven para consagrar a 
los sacerdotes israelitas, o las que procesionan y se sacrifican en 
ceremonias poliadas como las Panateneas atenienses.  
 
Aunque en un plano distinto al del sacrificio, se podría recordar 
cómo el carácter colectivo del simbolismo de los bóvidos ha sido 
observado para la cultura Ibérica. A partir de las primeras esculturas 
ibéricas de toros, documentadas en torno a la desembocadura del 
Segura y el valle del Vinalopó, Chapa indicaba cómo, a pesar de la falta 
de información sobre su emplazamiento original, parecen proceder no 
tanto de tumbas individuales, como de monumentos que dominan 
necrópolis o recintos sagrados (Chapa, 2006b: 94). Las esculturas no 
estarían destinadas a la protección de un individuo en exclusiva, sino al 
servicio de los intereses de un grupo.  
 
Por otro lado, este conjunto de esculturas tiene una serie de 
particularidades que conviene resaltar ya que quizá puedan responder a 
un papel especial de estas piezas en determinados rituales. Hay que 
recordar que muchos de estos toros  tienen espacios huecos en ambos 
lados de la cabeza, destinados sin duda a introducir en ellos elementos 
postizos a modo de cuernos o de orejas. Se percibe en ejemplares como 
los toros de Villajoyosa, Monforte del Cid, o del Parque Infantil de 
Tráfico de Elche (FIG. 4. III). Algunos, además, tienen en la frente un 
rebaje para colocar placas de adorno con una forma que, 





Se ha observado también (Chapa, c.p.) que las esculturas presentan 
el cuerpo hueco, dejando en su interior un espacio vacío cuya función 
se desconoce pero que podría estar relacionada con algún tipo de 
depósito de ofrendas (FIG.4.III.2). Todos estos indicios refuerzan la idea 
que atribuye a los bóvidos un papel religioso destacado en el contexto 
ibérico, con una relevancia particular dentro de ceremonias rituales 
complejas.  
 
En definitiva, es posible que pueda hablarse de una oposición entre 
un culto de tintes domésticos, más relacionado con la religiosidad 
privada o familiar que se manifestaría a través de ritos ante el fuego del 
hogar, frente a otro tipo de rituales celebrados ante los altares con 
forma de lingote, de carácter más público, hechos en nombre de un 
grupo amplio, con un papel preponderante de los bóvidos y 
probablemente dirigido por especialistas. Así como el primer tipo puede 
tener una perduración en el tiempo, por los datos que conocemos 
actualmente, el segundo se restringiría a un momento concreto y mal 
conocido del Ibérico Antiguo, que quizá haya que poner en relación con 
el surgimiento de poderes que buscan su legitimación en el mundo 
oriental, y que adaptan un tipo de ritual arraigado en la Península a 
una parafernalia con elementos formales importados.  
 
Otro tipo de altar que ha podido ser individualizado, es el altar 
ctónico, conocido en los contextos griegos con el nombre de bothros y 
destinado al culto de divinidades con connotaciones subterráneas o 
telúricas. Se trata de hoyos o estructuras excavadas en el suelo que se 
relacionan con rituales asociados a dioses de la tierra, en los que la 
libación tendría un papel central. 
 
Hay que destacar que los ejemplos ibéricos de este tipo mejor 
documentados, se encuentran en la zona SE – en los santuarios de La 
Encarnación y La Luz en Murcia, en algunas dependencias del Castellet 
de Bernabé en Liria y de La Alcudia de Elche – . Además, a excepción 
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del recinto del Castellet de Bernabé que parece proporcionar una 
cronología del s. V a.C, los demás son dependencias que se datan en 
época helenística (la cámara subterránea de La Alcudia se incorpora a 
la habitación tras una remodelación del edificio a fines del s. III a.C 
(Ramos Fernández, 2001:118), en La Encarnación el posible altar se 
sitúa bajo el pavimento del templo B de época romana, aunque tiene un 
uso anterior (Ramallo y Brotons, 1997), y en La Luz parece datarse en el 
s. II-I a. C (Lillo, 1993-94). 
 
Parece que, como han señalado ya los excavadores de algunas de 
estas dependencias, estamos ante estructuras para el culto de alguna 
divinidad femenina, asimilable a diosas mediterráneas (Tanit, Démeter, 
Perséfone) con atributos telúricos o infernales, estrechamente 
relacionadas con la naturaleza, la fecundidad y el germinar de la tierra. 
No sabemos si se trata de una divinidad propiamente ibérica, que el 
marcado influjo púnico en la zona de la Contestania reviste de rasgos 
formales importados, o si estamos ante el culto de estas diosas 
propiamente dichas. En cualquier caso, es bien conocida la presencia 
de una divinidad femenina a partir de época ibero-helenística, que 
puede rastrearse por ejemplo en las representaciones de la cerámica de 
Elche, en las terracotas con forma de cabeza femenina o en las figuras 
de diosas curótrofas (Marín Ceballos, 1987; Olmos, 1992b:35ss; Olmos, 
2000-2001: 367-368). 
  
Como se ha indicado, en el culto de las divinidades de este tipo, 
tienen un papel importante los ritos de libación, fundamentalmente de 
sangre, de leche o de agua, que se verterían en la tierra a través del 
bothros. Puede recordarse como los análisis realizados en el supuesto 
altar de La Encarnación, han detectado indicadores bioquímicos de 
leche, miel y ofrendas vegetales (Ramallo y Brotons, 1997: 265). Pero 
tampoco puede descartarse que los altares acogieran ofrendas cruentas 
de animales. Así se documenta en ceremonias eminentemente agrarias 




sabido cómo se arrojaban al altar cerdos jóvenes aún vivos. En este 
sentido se han interpretado los depósitos de lechones del santuario de 
La Luz (Lillo, 1998a: 130). 
 
Si los espacios de inmolación se identifican a partir del altar, otros 
espacios relacionados con el sacrificio pueden detectarse también a 
través de variados indicios. Tras la ejecución del animal en las 
inmediaciones del altar, a los restos de la víctima se les dispensa un 
tratamiento específico que puede formar parte de la ceremonia y que 
podemos documentar con más claridad cuando éstos son enterrados. El 
siguiente grupo de espacios sacrificiales se ha relacionado con los 
ámbitos en los que quedan los restos de estas actividades.  
 
Los depósitos de fauna pueden ser el resultado de sacrificios que 
hayan incluido o no, un posterior consumo de la carne de las víctimas, 
pero ni el carácter religioso del depósito, ni las prácticas de consumo, 
son fáciles de reconocer. La consideración de algunos parámetros, en 
cambio, puede ayudar a hacer estas distinciones. En general, habrá que 
hacer una valoración conjunta del tipo de estructura en la que se 
colocan los huesos (continente), y de la naturaleza de los restos en sí 
mismos, además de su asociación a determinado tipo de ajuar 
(contenido). Los estudios arqueozoológicos de los restos óseos, por su 
parte, serán el criterio fundamental para detectar prácticas de consumo 
y patrones rituales.  
 
Siguiendo estas pautas, se ha establecido una división de los 
depósitos de fauna que se han identificado como sacrificiales, 
distinguiendo en primera instancia los restos que han sido consumidos 
de los que no, ya que se ha considerado un elemento suficientemente 
significativo en el ritual. 
 
En lo que se refiere a restos de consumo se pueden establecer lo que 
hemos denominado “Depósitos rituales”, para los que se detecta un 
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esfuerzo por seleccionar y colocar los restos, “Fosas votivas”, en las que 
hay una selección de objetos votivos aunque no se puede documentar 
una colocación de los elementos, “Contextos funerarios”, relacionados 
con los ritos celebrados en las necrópolis y “Deposiciones sin estructura 
contenedora”. 
 
Ajustadas a la primera categoría de deposiciones de restos de 
consumo, se sitúan las inhumaciones de animales bajo el pavimento de 
los ámbitos domésticos ibéricos. Su carácter ritual parece claro aunque 
su procedencia como restos de un banquete o comida comunitaria es 
más dudosa. Pueden apoyar la hipótesis, sin embargo, algunos indicios 
señalados, como la documentación en ellos de marcas de carnicería, la 
presencia, no menor, de individuos en edades adecuadas para el óptimo 
aprovechamiento de su carne, y la presencia de partes esqueléticas 
(recurrentemente cráneo y pies) que remiten a un claro proceso de 
descuartizamiento y despiezado.  
 
A la vista de estos datos puede sugerirse un tipo de ritual en el que 
los animales son sacrificados, consumidos y enterrados, probablemente 
en ceremonias domésticas relacionadas con los altares-hogar. 
 
En cuanto al segundo tipo de depósitos - las fosas votivas - , 
incluyen estructuras subterráneas donde se acumulan objetos votivos, 
entre los que puede haber restos de animales consumidos. Las acciones 
que originan este tipo de depósitos, responden a diversas motivaciones 
rituales, que van desde la ofrenda de productos alimenticios que se 
precipitan al vacío como parte del rito, hasta la ocultación secundaria 
tras la exposición de las ofrendas en fosas construidas específicamente 
(favissae), o la gestión de los desechos de banquetes comunitarios 
dentro de contextos religiosos.  
 
Otro tipo de rituales que incluyen el consumo y la deposición de 




honras fúnebres. Los depósitos que originan, se tratan en el tercer tipo 
de este bloque. En ellos, el carácter ritual es más sencillo de atribuir, ya 
que no se deduce de los propios depósitos sino de su presencia en 
necrópolis. No ocurre así con la procedencia de las acciones que los 
configuran. Aunque es indudable la existencia de sacrificios en los ritos 
funerarios, es problemático distinguir bien si los restos tienen su origen 
en algún tipo de banquete o ceremonia de comensalidad, o si provienen 
de ofrendas de comida depositadas en las tumbas como regalo al 
difunto.  
 
No ayuda en el análisis, la muestra de restos faunísticos que 
conocemos para el ámbito funerario ibérico. A pesar de la cantidad 
relativamente abundante de necrópolis excavadas, la atención a los 
restos óseos y la publicación de estudios de fauna, está dejando de ser 
una excepción sólo de forma reciente. 
 
Para terminar, se tratan los restos depositados sin haber sido 
consumidos. Por lo que conocemos en otros contextos culturales, son 
más infrecuentes y se relacionan con situaciones extraordinarias para 
la comunidad o con la expiación de pecados. Para reconocerlos, el 
principal criterio es faunístico y se refiere a la situación de los restos en 
conexión anatómica y a la presencia de esqueletos prácticamente 
completos. En general son espacios sacrificiales difíciles de establecer y 





Al margen de los contextos sacrificiales, el segundo pilar sobre el 
que debe apoyarse el estudio arqueológico del ritual será el de los 
instrumentos, herramientas u objetos litúrgicos de diversas clases que 
se emplean en su condición de útiles imprescindibles para ejecutar las 
acciones que el rito requiere. Serán desde elementos de la indumentaria 
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de los oficiantes, hasta cuchillos o recipientes necesarios para 
completar los gestos del sacrificio. 
 
En el trabajo, se han recuperado en primer lugar elementos para 
distinguir externamente a los protagonistas del ritual: la víctima y el 
oficiante. Se trata de ciertos atributos o adornos, muchas veces 
compartidos con el resto de las culturas mediterráneas, que es posible 
reconocer a través de la iconografía. Ésta es igualmente importante 
para detectar una parte intangible de la ceremonia litúrgica, constituida 
por la música, los sonidos y las plegarias que cumplen un papel 
funcional. La presencia iconográfica de instrumentos musicales, 
especialmente de viento, documenta la importancia de estos elementos 
en los contextos sagrados. 
 
Pero si hay algún objeto imprescindible en el escenario de un 
sacrificio religioso, es la  herramienta con la que se procede a la 
ejecución de la víctima. Se trata sobre todo de cuchillos, aunque 
también pueden emplearse hachas, espadas u otros elementos 
cortantes, variando en función del tipo de animal o de rito realizado.  
 
Para el contexto Ibérico, el cuchillo afalcatado, un utensilio lleno de 
connotaciones simbólicas y formalmente parecido a la macháira griega 
(Quesada,1997:165-68), presenta indicios para pensar que se trataría 
del arma sacrificial más importante, aunque no tendría este uso en 
exclusiva.  
 
En numerosas ocasiones se ha señalado como estos cuchillos 
aglutinan una serie de connotaciones prestigiosas, en gran parte 
derivadas de ser uno de los primeros elementos vinculados al metal de 
hierro en la Península. Quizá, de la misma manera y propiciado por lo 
anterior, se cargan de contenido sagrado y ritual. Así parece deducirse 
de su presencia en tumbas desde época orientalizante, contextos en los 




se define, de su documentación también en ambientes cultuales de 
santuarios, en su carácter tanto de elemento funcional, como de exvoto 
miniaturizado. 
 
En época ibérica se generalizan y “vulgarizan”, en un proceso de 
normalización que  probablemente extiende también su uso. Este 
proceso, sin embargo, no equivale necesariamente a su desaparición 
como utensilio litúrgico, tal como parece deducirse del repertorio 
iconográfico ibérico que lo representa en escenas como el relieve de 
banquete y sacrificio de Pozo Moro, el sacrificante de Bujalamé, y quizá 
en algunos exvotos del Collado de los Jardines.  
 
Otro de los elementos que tiene una vinculación estrecha con el 
sacrificio y, más concretamente, con la comensalidad posterior, es el 
llamado asador, utilizado para poner la carne en el fuego. Un gran 
número de los hallazgos conocidos para la Península está 
descontextualizado, y la mayor parte de los que sí se han encontrado en 
excavación arqueológica proceden de necrópolis orientalizantes o del 
interior peninsular (Almagro Gorbea, 1974, últimamente Armada Pita, 
2005). Para el ámbito ibérico, en cambio, es llamativo que los hallazgos 
–mucho más escasos- proceden sobre todo de los entornos domésticos, 
y se repiten de forma recurrente en recintos donde se acumula gran 
cantidad de material que puede atribuirse a parafernalia litúrgica.  
 
No sabemos si estos objetos juegan un papel efectivo en la 
manipulación de la carne, aunque algunos indicios permiten 
cuestionarlo. El uso del bronce para su fabricación, su escasa 
asociación a restos animales o a estructuras de combustión, junto a su 
existencia como posible exvoto miniaturizado, induce a pensar que en 
época Ibérica los asadores son más un elemento connotado de 
simbolismo religioso, que un utensilio con uso práctico en la 
comensalidad. Es posible que estos elementos se acumulen y se 
conserven junto a otros instrumentos votivos a la manera de sacra u 
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objetos sagrados, que perduran en el tiempo como memoria de ritos 
antiguos. 
 
El fenómeno por el que ciertos objetos litúrgicos se mantienen en 
uso durante varias generaciones, estaría reflejando una tendencia 
arcaizante, frecuente en los comportamientos religiosos, y ya reconocida 
en el mundo ibérico a través de elementos como el timiaterio de La 
Quéjola (Blánquez y Olmos, 1993), un recipiente para libaciones como 
es la Dama de Galera, (Chapa y Madrigal, 1997; Olmos, 2004: 230), o 
determinados vasos que se manipulan para ser reutilizados con una 
nueva función ritual, como el guttus en forma de toro de La Alcudia 
readaptado para ser usado como pebetero (Ramos Fernández, 2000-01: 
123).  
 
Como ha indicado R. Olmos (2004; 2005),  este proceso permite 
establecer un vínculo con el pasado, fuente de inspiración y de 
legitimidad religiosa. Además del prestigio de lo antiguo, estos objetos, 
llegados a través del comercio mediterráneo, tienen la atracción de lo 
exótico, lo lejano, “lo que ha viajado”, en palabras del autor. 
 
El comercio mediterráneo aporta objetos llenos de mensajes, pero 
además introduce una serie de productos que, desde el punto de vista 
estrictamente funcional, responden a un uso religioso altamente 
especializado, muchas veces sin precedentes previos. La parafernalia 
litúrgica eclosiona a partir de la época orientalizante y sirve de modelo 
para la que se usará en el período ibérico. Así, se puede comprobar en 
un repaso, por ejemplo, a los recipientes que se destinan a la 
realización de determinados gestos en el rito como son la libación o la 
quema de perfumes y que constituyen otro de los bloques del capítulo. 
 
No sabemos en qué medida el uso de estos objetos indica también 
una transformación de las características del ritual. Es evidente que, en 




música p.e- o que, al menos, a través de instrumentos específicos, se da 
mayor entidad a acciones probablemente ya conocidas – cuchillos de 
hierro para inmolar, recipientes determinados (vasos plásticos) para 
libar o purificarse...-  Las imitaciones que hacen los íberos de algunos 
vasos en momentos avanzados, hablan de la aceptación de los 
elementos foráneos que seguramente han generado nuevas necesidades 
en la práctica religiosa. 
 
Pero por otra parte, la conocida tendencia ibérica a adaptar lo que 
llega de fuera a las necesidades internas, no puede descartar un empleo 
diferente de los objetos, de aquel con el que fueron concebidos 
originalmente. Se ha propuesto, por ejemplo, cómo las conocidas 
terracotas con forma de cabeza femenina funcionarían en ámbito ibérico 
como imagen de culto antes que como pebetero. 
 
Un campo como el del rito, que no se caracteriza por su rápida 
transformación, podría aportar un gran conocimiento sobre la 
religiosidad a partir de la individualización de los utensilios empleados 
en él, pero, como muchas otras veces, la parafernalia litúrgica ibérica es 
reconocible a través de los objetos que documentamos también en otros 
ámbitos del Mediterráneo, pasándonos desapercibidos el resto de 
elementos rituales. Una excepción en este sentido que conviene 
resaltar, la constituye el llamado vaso caliciforme que parece un 
utensilio característicamente ibérico y que la iconografía sitúa 
explícitamente en contextos cultuales, como se ha resaltado, con un 
papel destacado en las prácticas de libación y de ofrenda. 
 
3. Registro de fauna 
 
Otro de los capítulos de esta Tesis, está constituido por la valoración 
del registro óseo, entendido como uno de los pilares para los estudios 
sacrificiales, ya que los huesos se configuran como los restos más 
evidentes de la ceremonia.  
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Las posibilidades de los datos de fauna convierten los trabajos 
arqueozoológicos en una herramienta de primer orden en los estudios 
de carácter religioso, si bien la disciplina no se ha desarrollado 
tradicionalmente en este sentido. En este caso, el estudio óseo se 
aborda desde el punto de vista ritual, en la convicción de que la 
información arqueofaunística es capaz de clarificar aspectos relevantes 
del rito. Elementos como las características de la víctima ejecutada en 
cuanto a especie, sexo o edad, la determinación de su aprovechamiento 
cárnico o no, o qué uso se le dio a los restos después de la ejecución, 
son datos imprescindibles para el conocimiento eficaz de las prácticas 
de sacrificio. También son estos tres bloques los que han servido para 
articular el capítulo. 
 
La realidad de la información faunística que tenemos actualmente 
en el ámbito ibérico, no permite todavía hacer inferencias generales y 
detalladas desde este punto de vista. Carecemos de suficientes informes 
de fauna en contextos cultuales y resultan difíciles de comparar entre sí 
por la variedad de metodologías empleadas y de formatos elegidos para 
la presentación de los datos. 
 
Por esto, además de insistir en lo imprescindible de los análisis de 
fauna para el ámbito del rito, se hace necesario concretar los elementos 
útiles para hacer una lectura religiosa de los estudios óseos. 
 
En este sentido, se han propuesto una serie de criterios a considerar 
que se refieren a categorías frecuentemente señaladas como la especie, 
la edad y el sexo, cuando puedan determinarse, con el objetivo de 
conocer características generales de la víctima. También a otras más 
específicas como la representación de partes esqueléticas en relación a 
su valor cárnico, para inferir un posible consumo de la carne, las 
marcas de carnicería con el fin de reconstruir la cadena operativa de 
despiezado, que a menudo está sancionada religiosamente, las marcas 




reconocer, y la representatividad de los restos en el depósito con el 
objetivo de localizar patrones de deposición. 
Todos estos elementos quedan sintetizados en una ficha de trabajo 
para facilitar su aplicación práctica. Se trata, sin embargo, de una ficha 
genérica que, aunque puede servir de punto de partida,  debería ser 





Se ha aludido en numerosas ocasiones a las referencias 
iconográficas para situar, reconocer o interpretar elementos del culto. 
Por su capacidad para ilustrar el rito y por su papel directamente 
dentro de él, se hacía necesario dedicar otro de los capítulos de este 
trabajo a los aspectos iconográficos del sacrificio ibérico. 
 
En el repertorio iconográfico ibérico los temas sacrificiales son muy 
escasos, al menos en su representación más explícita. Resulta llamativo 
el hecho de que sólo conocemos la plasmación más o menos evidente de 
un sacrificio en algunas pocas piezas (sacrificante de Bujalamé, pátera 
de Tivissa y escena de banquete de Pozo Moro). Tanto la forma de 
expresión de la religiosidad como el uso de la imagen ibérica que tiende 
a lo esquemático y lo simbólico, parecen encajar mal con la 
representación clara de este ritual.  
 
Sin embargo, es posible que el sacrificio estuviera presente en el 
repertorio iconográfico por medio de elementos alusivos que remiten al 
rito aunque no lo plasman de forma clara. En algunos casos seremos 
incapaces de reconocerlos e interpretarlos. Otros parecen más fáciles de 
distinguir como los asadores que se representan miniaturizados, de la 
misma manera que los cuchillos afalcatados, que se indican también en 
algunas esculturas y, sobre todo, como las ofrendas animales que 
aparecen en los exvotos de bronce de los santuarios y quizá en alguna 
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escultura monumental en piedra. En algunos casos estos atributos 
remitirán al rito por sí mismos y en otros servirán para situar la escena 
representada en un contexto religioso que podría relacionarse 
directamente con prácticas de sacrificio. 
 
En definitiva, lo expuesto hasta ahora se podría sintetizar en los 
siguientes puntos: 
 
1. El estudio arqueológico del sacrificio ibérico se puede organizar en 
torno a dos ejes: los espacios en los que se sacrifica y los objetos que 
intervienen en la ceremonia. Ambos están estrechamente relacionados: 
sólo podremos identificar los espacios en función de los objetos que 
queden depositados en ellos o de las estructuras que los configuren, y, 
como es lógico, los objetos sacrificiales estarán fundamentalmente en 
estos espacios. 
 
Para darle sentido a los datos puede hacerse uso de la comparación 
intercultural que será un instrumento válido de interpretación, 
especialmente valioso en el campo de la religión, siempre que se logren 
evitar los excesos en su aplicación.  
 
2. En cuanto a los espacios del sacrificio, han sido divididos en función 
de  una hipotética secuencia temporal que abarcaría varios momentos 
de la ceremonia. En el contexto ibérico se han identificado los 
siguientes: 
 
2.1 Espacios de Inmolación, reconocibles fundamentalmente en base 
a la estructura del altar. Ésta puede responder a una amplia tipología 
que va desde los llamados altares-hogar y las mesas de ofrenda, 
vinculados a cultos domésticos y familiares, hasta altares 
monumentalizados de influencia mediterránea como las aras 
paralelepípedas de cronologías tardías y clara relación con influjos 




de “lingote chipriota” que parecen albergar cultos complejos y en los que 
hay indicios para pensar que el papel de los bóvidos sería de gran 
importancia, tanto por el simbolismo del animal en la Península, como 
por su prestigio como animal del sacrificio dentro de cultos de carácter 
público y comunitario. Otro tipo de altares que definen espacios de 
inmolación, son aquellos de carácter ctónico relacionado con 
divinidades telúricas. Para el caso ibérico parecen ajustarse a la zona 
Sureste de marcada influencia púnica, y a una cronología que parte de 
la época helenística, coincidiendo con un momento en el que puede 
reconocerse la presencia en la zona de una diosa con connotaciones 
relacionadas con la naturaleza, la fertilidad y el germinar de la tierra. 
 
2.2 Espacios de deposición tras el consumo, en los que quedan los 
desechos de estas acciones, especialmente restos de fauna. Se trata de 
espacios en los que se sitúan estructuras como las que han sido 
denominadas “depósitos rituales”, correspondientes en el ámbito 
ibérico, a las inhumaciones de animales bajo el pavimento de las casas 
que verosímilmente responden a ceremonias de sacrificio y 
comensalidad de estos animales dentro de ritos domésticos. También se 
incluyen las “fosas votivas” que pueden contener una acumulación de 
objetos votivos, entre los que se incluyen restos de consumo, 
diferenciadas de los depósitos anteriores por la forma en la que se 
colocan los objetos en ellas, y que parecen responder a propósitos 
rituales distintos. Por último, hay que incluir los contextos funerarios 
que se sitúan en el marco de las ceremonias fúnebres y cuyos restos 
pueden atribuirse a banquetes o a ofrendas en honor de los difuntos, y 
aquellas deposiciones que no tienen una estructura contenedora 
construida ex profeso sino que son simplemente abandonados en los 
espacios sagrados. 
 
2.3 Espacios de deposición de restos que no han sido consumidos y 
que suelen responder a rituales de carácter extraordinario. Son muy 
difíciles de identificar y habrá que recurrir sobre todo a criterios 
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faunísticos como la verificación de la conexión anatómica de los 
esqueletos. En este caso cobra especial importancia la valoración 
correcta de los elementos contextuales del depósito. 
 
3. Por lo que se refiere a los objetos o herramientas vinculadas al 
sacrificio, la variedad es amplia. Engloba elementos que podemos 
documentar básicamente en función de las representaciones 
iconográficas como elementos de adorno y atributos de la vestimenta de 
los protagonistas de la ceremonia, o la presencia de instrumentos 
musicales. Junto a ellos hay otros objetos que se registran físicamente, 
además de en la iconografía. De estos los más destacados son: 
 
3.1 Los utensilios con los que se procede a la inmolación. El más 
frecuente sería el cuchillo. Como señalaba Quesada, es probable que el 
cuchillo de tipo afalcatado fuera una importante herramienta sacrificial 
para los íberos. Es un elemento vinculado al prestigio y seguramente a 
la liturgia desde su aparición en la Península, y, aunque con el tiempo 
se generaliza su uso, es muy posible que mantuviera funciones 
religiosas. 
 
3.2 Utensilios relacionados con la comensalidad: asadores. Su 
relación con el sacrificio y sobre todo con el consumo de la carne, 
parece claro. Sin embargo, los contextos de aparición conocidos en 
época ibérica no descartan que hubieran perdido su uso práctico en la 
comensalidad y hubieran pasado a convertirse en objetos cargados de 
connotaciones simbólicas que remontan su significado al pasado y 
funcionan en los ritos a la manera de sacra  
 
 3.3 Recipientes litúrgicos. A pesar de la dificultad para establecer 
funciones específicas y más aún, integrarlas en ceremonias religiosas, 
éstas pueden sugerirse para algunos vasos como los vasos plásticos, las 
páteras o los caliciformes. Éstos objetos son importantes porque 




de una parafernalia especializada que, en la mayor parte de los casos 
procede o se inspira en el mundo oriental. 
 
4. El registro de fauna es otra de las bases para el estudio del sacrificio. 
Por esto resulta de gran importancia trasladar la perspectiva religiosa a 
los criterios con los que se extrae la información de los huesos 
animales. Con respecto a este ritual, los restos óseos son vitales para 
conocer características de la víctima, saber si existe un 
aprovechamiento cárnico de ella, o establecer cómo se tratan los restos 
después de que se ejecute el animal. Los trabajos arqueozoológicos que 
se encaminan en esta dirección son aún insuficientes, por lo que se ha 
propuesto un modelo propio de organización de la información 
faunística, que ha sido recogida en una ficha de trabajo. 
 
5. El repertorio iconográfico es también imprescindible para conocer el 
ritual. En el contexto ibérico las representaciones explícitas del 
sacrificio son muy escasas, pero sí pueden encontrarse imágenes que 
remitan a él de forma simbólica, por ejemplo a través de los cuchillos o 
los asadores y, sobre todo, a través de la ofrenda animal. 
 
 
Para terminar se podría indicar que, en definitiva, esta Tesis estudia 
el ritual ibérico del sacrificio tanto desde el punto de vista del registro 
material que puede remitir a él, como reflexionando sobre los criterios 
metodológicos que pueden servir para reconocer e interpretar los datos 
obtenidos. Esta perspectiva abre más interrogantes que los que 
consigue cerrar y quizá su valor esté más en poder servir de punto de 
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 Anexo 1 
 
INVENTARIO DE INHUMACIONES ANIMALES EN CONTEXTOS DOMÉSTICOS 
 
 

























1 Illa d’en Reixac Fosa 139 Ovicáprido Inf/Juv. 
(< 1 año) 
Esqueleto casi completo Marcas de 
desarticulación en 
el fémur 
 X X  
2 Illa d’en Reixac Fosa 63 Ovicáprido Infantil  
(6 semns) 
Esqueleto casi completo    X  
3 Illa d’en Reixac Recinto 15 Sector 
1 (1) 
Ovicáprido     X   
4 Illa d’en Reixac Recinto 15 
Sector 1 (2) 
Ovicáprido     X   
5 Illa d’en Reixac Recinto 15 
Sector 1 (3) 
Ovicáprido     X   
7 Illa d’en Reixac Recinto 15 
Sector 1 (4) 
Suido     X  X 






Esqueleto casi completo 
Esqueleto casi completo 
Restos de 
desarticulación en 
fémur  en ulna y 
radio 
    
9 Illa d’en Reixac Recinto 15 














    X 
10 Illa d’en Reixac Recinto 15 
Sector 2 Esquina 
SO 
Suido Adulto Cráneo y falanges     X 
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 11 Illa d’en Reixac Recinto 15 Sector 
2 
Este de la 
esquina SO 
Ovicáprido Adulto      X 
12 Moleta del Remei Recinto 7 Cista Ovicáprido 
Bóvido 
Espárido 
Juvenil Cráneo y extrem. 
Costilla 
Vértebra 
  X X X 
13 Moleta del Remei Recinto 7 
Junto a cista 
Ovicáprido Infantil 
(5- 9 mss) 
Cráneo y extrem.   X X X 
14 Puig de la Nau Recinto 21 Ovicáprido  Esqueleto casi completo 
 
   X  




   X X  






   X X  
17 Puig de la Nau Recinto 38 
38038 
Suido Infantil 
(< 6 mss) 
Esqueleto casi completo   X X  





   X X  
19 Puig de la Nau Recinto 59 Suido Juvenil 
(2 años) 
    X  




Muy incompleto    X  
21 Turò de Ca n’Olive  Ovicáprido  Esqueleto casi completo      












  X X  






pies, costilla y escápula 
  X X  




Cráneo, metápodos y 
falanges anteriores y 
posteriores 
  X X  





Cráneo, metápodos y 
falanges anteriores y 
posteriores 
 
  X X  
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Completo menos cráneo, 
metápodos y falanges 
     
27 Peña del Moro Sector L 
U.E 3 
Ovicáprido  Cráneo, metápodos y 
falanges anteriores y 
posteriores 
  X   






falanges y metatarso 
     
29 Peña del Moro Sector 8-9 
U.E2 
Ovicáprido  Cráneo, metápodos y 
falanges anteriores y 
posteriores 
     
30 Peña del Moro Sector I-J-K 
U.E 3 
Ovicáprido  Cráneo, metápodos y 
falanges anteriores y 
posteriores 
 
     
31 Peña del Moro Habitación B-E 
(1) 
Ovicáprido Adulto Esqueleto completo 
 
  X X  
32 Peña del Moro Habitación B-E 
(2) 
Ovicáprido Adulto Cráneo, metápodos y 
falanges anteriores y 
posteriores 
  X X  





Cráneo, metápodos y 
falanges anteriores y 
posteriores 
     






Casi completo X    X 
35 Alorda Park Sacrif.1_ 
U.E 6019 
Fosa1 
Ovicáprido        
36 Alorda Park Sacrif.1_U.E 
6019 
Fosa2 
Ovicáprido        
37 Alorda Park Sacrif.1_U.E 
6019 
Fosa3 
Gallo        
38 Alorda Park Sacrif.2_U.E14 Ovicáprido        
39 Alorda Park Sacrif.2_U.E 
14b_ 
Fos1 
Ovicáprido        
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 40 Alorda Park Sacrif.2_U.E14b_ 
Fos2 
Ovicáprido        
41 Alorda Park Sacrif.2_U.E14b_ 
Fos3 
Cánido        
42 Alorda Park Sacrif.3_U.E 
1054 
Ovicáprido        
43 Alorda Park Sacrif.4_U.E 
1056 
 
Ovicáprido        
44 Alorda Park Sacrif.5_U.E 
5094 
Canido        





       




       
 
(*)Para unificar la información en el campo “Edad” se han utilizado las categorías generales de “Infantil”, “Juvenil”, “Subadulto”, “Adulto” y 
“Senil”. Se han manteniendo las especificadas en los 
informes de fauna cuando éstas correspondían a las 
señaladas, y por el contrario se han trasformado de acuerdo 
al siguiente cuadro (Riquelme, 2003:88) cuando el informe 











(**) Relación de las inhumaciones con otros elementos. Se ha indicado su presencia o ausencia: 
1. Inhumación infantil o restos humanos 
   2. Hogar 
   3. Recipientes cerámicos 
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 Anexo 2 
 
INVENTARIO DE CUCHILLOS AFALCATADOS Y ASOCIACIONES 
 
PERÍODO ORIENTALIZANTE/PREIBÉRICO 
Necrópolis Tumba Cronología Armas Bronces* Adorno**  Otros 
Casa del Carpio  S. VII a.C X X X X 
Cástulo  S. VII a.C X X   
C. Blanco de Porcuna 19 S. VII-VI a.C   X  
El Acebuchal 2 S. VII-VI a.C   X  
Herdade do Pego 3    X X 
Herdade do Pego 4  X  X X 
La Joya 7 S. VII-VI a.C    X 
La Joya 9 S. VII-VI a.C X  X X 
La Joya 17 S. VII-VI a.C X X X X 
La Joya 18 S. VII-VI a.C X X X X 
La Joya 19 S. VII-VI a.C   X X 
Les Moreres 42 s. VIII-VII a.C   X  
Les Moreres 126 s. VIII-VII a.C     
Los Boliches 27 s. VI a.C    X 
Medellín 70/11 s. VII a.C   X X 
Medellín 70/12 s. VI a.C    X 
Medellín 70/19 s. VI a.C   X X 
Medellín 82/16 s.VII a.C    X 
Medellín 85A/2 s.VI a.C X   X 
Medellín 85C/18 S.VII a.C   X X 
Medellín 86D/4 s.VII a.C   X X 
Medellín 86G/30 s.VI a.C   X X 
Medellín 86G/41 s. VII a.C   X X 
Medellín 86G/45 s. VII a.C   X X 
Medellín 86H/4 s. VI a.C X  X X 
Molá 116      
Molá 150      
Molá 155      
Setefilla 1 Túmulo A     X 
Setefilla 13 Túmulo A     X 
Setefilla 14 Túmulo A    X  
Setefilla 17 Túmulo A    X X 






 PERÍODO IBÉRICO 
Necrópolis Tumba Cronologí
a 
Armas Bronces* Adorno**  Otros 
Castellones de Céal XXIX  X   X 
Coimbra del Barranco Ancho 13-T12 s. IV a.C X  X X 
Coimbra del Barranco Ancho 32-T56 s. III a.C X   X 
Coimbra del Barranco Ancho 18-T45 s. IV a.C X   X 
El Cigarralejo 79 s. IV a.C X  X X 
El Cigarralejo 128 s. IV a.C X  X X 
El Cigarralejo 190 s. II a.C X   X 
El Cigarralejo 314 s. IV a.C X  X X 
El Cigarralejo 333 
=257 
s. IV a.C X  X X 
Galera 13    X  
La Oriola de Amposta 14 s. V a.C X  X X 
La Solivella 13 s. V a.C X  X  
La Solivella 14 s. V a.C X  X X 
La Solivella 18 s. V a.C X  X X 
La Solivella 23 s. V a.C X   X 
La Solivella 27 s. V a.C X  X X 
La Solivella 28 s. V a.C   X X 
Los Villares de Hoya Gonzalo 23    X X 
Molá 146      
Pozo Moro 3F8 s. V-IV a.C   X X 
Pozo Moro 5F2 s. IV-III a.C X  X X 
Pozo Moro 4C3 s. IV a.C   X X 
Puig des Molins Hipogeo 
3 
s. V-IV a.C   X X 
 
 
(*) En la categoría de  “Bronces” se incluyen asadores, jarros, braserillos 
y thymiateria,  























 Anexo 3 
 




Fig. 3.I. 1. Hogar del Departamento 2 de Castellet de Bernabé (según 
Guerin 2003:18 Fig. 30); 2. Hogar de la habitación IIIK9 de El Oral (a 
partir de Abad y Sala, 2001, Lam. X). 
 
Fig. 3.II. 1. Planta del recinto necrolátrico de La Escudilla (a partir de 
Gusi, 1994: 109, Fig. 2); 2. Reconstrucción del edificio de El Perengil (a 
partir de Oliver, 2001, Fig. 38); 3. Planta de la estancia 3 de la casa 2 
de Castellar de Pontós (a partir de Pons, 1997:95, Fig.2); 4. Planta del 
recinto 7 de Moleta del Remei (a partir de Gracia y Munilla, 1993. 
Fig.2). 
 
Fig. 3.III. 1. Vista del edificio de El Perengil  y detalle de la U.E. 1004 
interpretada como mesa de ofrenda (según Oliver, 2001); 2. Mesa de 
ofrenda de Alto Chacón. Detalle del departamento 19 (según Atrián, 
1976 Lam. XLIV). 
 
Fig. 3.IV. 1. Reconstrucción del recinto de La Escudilla (a partir de 
Gusi, 1997: 197, Fig.12); 2. Vista del recinto y mesa de ofrendas del 
llamado templo de La Alcudia (a partir de Ramos Fernández 1995:16-17 
Foto 5 y 3). 
 
Fig. 3.V. 1. Entrada de la Cueva de la Lobera en el Castellar de 
Santisteban (a partir de Blázquez, 1983a, Fig. 46); 2. Mesa de Ofrendas 
del santuario de Torreparedones (a partir de Fernández y Cunliffe, 
2002:122, Fig. 38). 
 
Fig. 3.VI. 1. Altar del santuario “B” de Cancho Roano (a partir de 
Celestino, 2001:42 Fig.18); 2. Altar de Coria del Río, fase “B” (Escacena 
e Izquierdo, 2000: 37, Lam.IV). 3. Altar y basamento circular de El 
Carambolo (según Fernández y Rodríguez, 2005:124, Lam. XVI); 4. 
Altar del Cerro de la Mesa (Inédito, Foto de J. Pereira). 
 
Fig. 3.VII. 1. H-7 y dependencias anexas del edificio de Cancho Roano 
B, (a partir de Celestino, 1997:374, Fig.8); 2. Planta del Carambolo IV (a 
partir de Fernández y Rodríguez, 2005:120 Fig.3). 
 
Fig. 3.VIII. 1. Pavimento de guijarros bajo la torre de Pozo Moro (a 
partir de Almagro, 1983, Fig.13a); 2.Tumba 31 de Los Villares, (a partir 
de Blánquez, 1992:277. Lam.2). 
 
Fig.  3.IX. 1. Hogar en forma de lingote del sector 11/3 de Els Vilars (a 
partir de Alonso et alii,2005: 660. Fig.5; 2. Pavimento del recinto IIIJ de 
El Oral (a partir de Abad y Sala, 1993, fig.139). 
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 Fig. 3.X. 1. Santuario del Cerro de las Cabezas con mesa de ofrenda y 
altar con tres betilos (a partir de Moneo et al., 2001:124, Lam.1; 2. Altar 
de Solonto (a partir de Tusa, 1996). 
 
Fig. 3. XI. 1. Altar de perfumes de la Illeta dels Banyents (a partir de 
Llobregat, 1984: 302); 2. Mesa de ofrendas de Calaceite (a partir de 
Lucas, 1989, Lam.3). 
 
Fig. 3. XII. 1. Aras del Cabezo de Azaila (a partir de Beltrán, 2004: 308, 
Fig. 152); 2. Molduras de mármol halladas en el santuario de La Luz (a 
partir de Lillo, 1993-94:165, Fig. 6); 3. Altares de Torreparedones (a 
partir de Fernández Castro y Cunliffe, 2002, Fig.90 y 91). 
 
Fig. 3. XIII. 1. Altar de mármol de la Estancia 3 de la casa 1 de 
Castellar de Pontós y detalle de la parte superior del mismo con el 
rebaje para las libaciones (a partir de Pons, 2002: 536 Fig.24.2 y 
Adroher et alii, 1993: 43, Fig. 8; 2. Reconstrucción hipotética de una 
ceremonia con sacrificio de perros según Pons, 2002: 553 Fig.24.8). 
 
Fig. 3. XIV. 1. Cámara subterránea de La Alcudia (a partir de Ramos 
Fernández, 1995:18 Fig.8); 2. Planta del departamento 2 del Castellet 
de Bernabé (a partir de Guerin, 2003:17, Fig.28); 3. Orificio para 
libaciones del santuario de La Encarnación (a partir de Ramallo y 
Brotóns, 1997: 266 Fig.5). 
 
Fig. 3. XV. 1. Penya del Moro. Depósito del sector U (a partir de 
Barberá, 2000:156, Fig.84); 2. Illa d’en Reixac. Ofrenda del sector 2 
esquina SO (a partir de Martín et alii, 1997, Lam.1.2); 3. Puig de la Nau. 
Ofrenda del recinto 38 (a partir de Oliver, 2006: 265, Foto 32). 
 
Fig. 3. XVI. Estratigrafía del depósito del Amarejo (a partir de 
Broncano, 1989:17, Fig.3). 
 
Fig. 3. XVII. 1. Depósito del équido de La Regenta, Burriana, Castellón 
(a partir de Mesado, 2003, Lam.I); 2. Cráneo de équido con bocado de 





Fig. 4.I. 1. Toro de Villajoyosa (a partir de Chapa,1980: 238, Fig. 4.29); 
2. y 3. Testuz de toros de Monforte del Cid (a partir de Chapa, 1980: 
212, Fig. 4.22 y 215, Fig 4.23). 
 
Fig. 4.II. 1. Toro votivo de Ronda (a partir de Luzón y León, 1971); 2. 
Propuesta de colocación de las joyas de El Carambolo (a partir de 
Amores y Escacena, 2003:60, Fig.4); 3.Crátera de figuras rojas con 
escena de sacrificio. Londres, British Museum F66 [V384] (a partir de 
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 Van Straten, 1995. Fig 43); 4. Novillo del Cerrillo Blanco de Porcuna (a 
partir de González Navarrete, 1987:191, Fig 35.1). 
 
Fig. 4.III. 1. y 2. Toro del Cerro de las Balsas, Alicante (inédito) (1. Foto 
de T.Chapa; 2. Foto de Arpa Patrimonio); 3. Toro del Parque Infantil de 
Tráfico, Elche (Foto de T.Chapa); 4. Toro de Monforte del Cid (Foto de T. 
Chapa). 
 
Fig. 4.IV. 1. Exvoto tonsurado AO 115 (a partir de Nicolini, 1969,  Fig. 
4 y Cabré, 1922:168, Fig.2); 2. Sacrificante de Bujalamé (a partir de 
Blázquez 1983b:420 y Olmos, 1999); 3. Exvotos con túnica del Collado 
de los Jardines, AO 456 y AO 112 (Álvarez-Ossorio, 1941, Lam 63 y 18). 
 
Fig. 4.V. 1. Kalathos de Sant Miquel de Liria llamado “de la danza 
nupcial” (según Aranegui, 1998:179); 2. Vaso “de la danza de lanceros” 
de El Cigarralejo (Idem: 258, fig.65); 3. Terracota de la Serreta de Alcoy 
(Idem: 141); 4. Flautista de Osuna (según Olmos, 1999); 5. Vaso de San 
Miquel de Liria (a partir de Bonet, 1995:442, Fig.217 y 
Aranegui,1998:256). 
 
Fig. 4.VI. Distribución de cuchillos afalcatados (según Mancebo 2000). 
 
Fig. 4.VII. Cuchillos de Cruz del Negro según dibujo de J. Bonsor (a 
partir de Monteagudo, 1953). 
 
Fig. 4.VIII. 1. Cuchillos de la necrópolis de Pozo Moro procedentes de 
las tumbas  6F2, 5F2 y 4C3 (a partir de Alcalá-Zamora,2003). 2. 
Cuchillos de la tumba 333 de El Cigarralejo (a partir de 
Cuadrado,1987). 3. Cazador de Perdices de Porcuna (a partir de 
Negueruela,1990: 432 lam. XLVI). 
 
Fig. 4.IX. 1. Hydria de Caere. Copenhague National Museet 13567 
[V120], (según Van Straten, 1995, Fig.114); 2.  Alabastrón. Berlin 
Staatliche Museen Inv.3419 [V148], (según Van Straten, 1995, Fig.113); 
3. Martillo del depósito de Castrejón de Capote (a partir de Berrocal, 
1994, Fig.80); 4. Ánfora ática. Viterbo Museo Archeologico Nazionale 
della Rocca Albornoz [V141], (según Van Straten, 1995, Fig.115). 
 
Fig. 4.X. 1. Varilla y empuñadura de asadores de El Oral (según Abad y 
Sala, 2001). 2. Asadores votivos del Collado de los Jardines (según 
Almagro Gorbea, 1974: fig. 8). 3. Fragmentos de asador de bronce del 
Collado de los Jardines (Idem: fig 7) 
 
Fig. 4. XI. 1. Ajuar del departamento 1 del Puntal dels Llops (a partir 
de Bonet et al., 1981: 75, Fig 31); 2. Acumulación del departamento 
111 del Tossal de Sant Miquel (Bonet, 1995:257, Fig.126); 3. 
Departamento 58 de La Bastida de les Alcuses, (a partir de Fletcher et 
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 al., 1969: 36); 4. Tumba 262 de El Cigarralejo (a partir de Cuadrado, 
1987: 453, Fig 193). 
 
Fig. 4.XII. 1. Stammos figuras rojas. Munich, 2412[V90] (según Van 
Straten, 1995: fig. 46). 2. Stammos. Nápoles. Museo Nazionale 2419 
(según Hägg, 1992, fig.21). 3. Oxford Ashmolean Museum 1954.261 
[V134] (según Van Straten, 1995: fig, 31) 4. Crátera de campana figuras 
rojas. Boston. Museum of Fine Arts 95.25 [VI 31], (Ibidem, fig, 32). 
 
Fig. 4.XIII. 1. Vaso del hombre de la sítula procedente del 
Departamento 14 de Sant Miquel de Liria (a partir de Bonet, 1995:101 
Fig.35); 2. Sítulas de la Serreta de Alcoy y de El Cigarralejo (según Mata 
y Bonet, 1990:154); 3. Sítula de Coimbra del Barranco Ancho (según 
Page, 1983, pg 41 Lam.IIIb). 
 
Fig. 4.XIV. 1. Guttus y askos en forma de pie del Puntal del Llops 
(según Bonet y Mata, 2002:148, Fig. 159); 2. Askos de barniz negro del 
Puig des Molins (según Cabrera y Sánchez, 1998: pg 337); 3. Askos en 
forma de paloma de El Amarejo, (según Izquierdo et al. 2004: pg.110); 
4. Askos en forma de paloma del Puig des Molins (según Olmos et al. 
1992:120 Panel 66 fig.5). 
 
Fig. 4.XV. Recipientes de La Alcudia: kernos, botella y pebetero (a 
partir de Olmos, 1992, Fig.2 y VV.AA. 2008: 276 y 279) 
 
Fig. 4. XVI. 1. Thymiaterio en escena de libación. Kilyx ático de figuras 
rojas. Toledo. Ohio Museum of Arts 1972. 55. (según Lissarrague, 
1995); 2. Thymiaterio de La Quéjola (Albacete) (según Blánquez, 1996 y 
Aranegui,  1998: pg 144); 3. Askos en forma de toro de La Alcudia de 
Elche (según Aranegui, 1998: pg 279) ; 4. Terracota con forma de 
cabeza femenina procedente de La Albuferete (Alicante) (según Izquierdo 
et al. 2004: pg 101). 
 
Fig. 4. XVII. Escena de libación en un stamos del Museo del Louvre 
(G54bis) (según Lissarague, 1995, fig.3) y en un ánfora de figuras rojas, 
Nueva York, Brooklyn Museum, 59.34 (a partir de Van Straten, 1995, 
Fig.147) 
 
Fig. 4.XVIII. Botella, olpe y jarra con asa sobrelevada del departamento 
4 del Puntal del Llops (a partir de Bonet y Mata, 2002: 59 Fig. 63). 
 
Fig. 4.XIX. 1. Pátera de Tivissa y detalle (según Griñó y Olmos, 1982: 
lam.14); 2. Pátera de Santisteban del Puerto y detalle: Centauresa 




 Fig. 4.XX. 1. Galera. Tumba 20. Ajuar completo (según Pereira et alii, 
2004:89, fig28) y en detalle, anforiskos y palmeta de bronce (idem:90. 
fig:27); 2. Crátera de la tumba 11 de Galera. (según Olmos, 1992:77). 
 
Fig. 4.XXI. 1. Vasos Caliciformes del departamento 4 (a partir de Bonet 
y Mata, 2002:58, Fig. 62) 2.. Relieve de Torreparedones (a partir de 
Olmos et al. 1992: 128 panel 72.3); 3. Pareja de Oferentes del Cerro de 
los Santos (según Aranegui, 1998: 63); 4. Detalle de la Gran Dama 
Oferente del Cerro de los Santos (Idem:143). 
 
CAPÍTULO 5  
 
Fig. 5.I. Hydra de Caere. Roma. Villa Giulia (a partir de Durand, 1989b 
y Berthiaume, 1982: 44-53, Fig. 1-5). 
 
Fig. 5.II. 1. Golpe de hacha en un cráneo de bóvido de Verennes-sur-
Seine (Seine-et-Marne) (a partir de Méniel,2005: 116) ; 2. Golpe en 
cráneo de bóvido de Gournay-sur-Aronde (Oise) (a partir de Méniel, 
1992); 3. Impactos de hacha en cráneos de équido del depósito de 
Vertault (Cóte d’Or) (a partir de Jouin y Méniel, 1999-2000: 134, Figs. 
21 y 22). 
 
Fig. 5.III. 1. Pelike de figuras rojas. Paris Fondation Custodia, 3650 (a 
partir de Van Straten, 1995, Fig. 151); 2. Fragmento de Pixide de 
figuras negras. Bon, Akademisches Kuntsmuseum, 62 (a partir Ibidem, 
Fig. 120); 3. Skyphos de figuras rojas. Varsovia. National Museum 
142464 (a partir Ibidem, Fig. 121). 
 
Fig. 5. IV. Depósito de fauna y recipiente cerámico del Cerro de la Mesa 




Fig. 6.I.  Relieve de banquete del monumento funerario de Pozo Moro (a 
partir de Almagro , 1983, Fig. 23c). 
 
Fig. 6.II. 1. Varón con manípulo, “sacerdotisa” y mujer con serpiente 
del Cerrillo Blanco de Porcuna (a partir de Olmos, 1999, Fig. 18 y 15, y 
González Navarrete, 1987:109). 2. Detalle del varón con manípulo (a 
partir de Olmos, 1999, Fig. 18). 3. Oferente de los cápridos (a partir de 
Olmos, 1999, Fig. 15). 
 
Fig. 6.III. 1. Exvoto con cuchillo (a partir de Nicolini, 1969, Lam XIX. 
1); 2. Figura AO2378 (a partir de Nicolini, 1969: 174, Fig. 40 ). 3. 
Figura AO 1364 (a partir de Álvarez-Ossorio: 1941: 108, Lam CI );  4. 
Figura AO 211 (Ibidem: 57, Lam XXXIV). 
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 Fig. 6.IV. 1. Figura AO 173 (a partir de Álvarez-Ossorio, 1941:52. Lam. 
26); 2. Figura AO 1738 (Ibidem: 136. Lam. 126); 3. Cabeza carnero de 
La Guardia, Jaén, Foto Museo de Jaén 
 
Fig. 6.V.  1. Toro de Osuna (a partir de Olmos, 1999, Fig. 6); 2. Buey de 
bronce de una yunta de arado votivo de La Bastida de les Alcusses 
(Valencia) (Ibidem, Fig.9); 3. Vaso de Liria (a partir de Ramos 
Fernández, 1994-95); 4. Exvotos de bóvido AO 1853,1854 y 1855 (a 
partir de Álvarez-Ossorio, 1941, Lam. CXLII). 
 
Fig. 6.VI. 1. Exvoto del Cerro de los Santos (Ruiz Bremón, 1988b:79); 
2. Exvoto de El Cigarralejo (Ibidem:80); 3. Exvoto de Pinos Puente 
(Ibidem:78); 4. Exvoto de El Cigarralejo (Ibidem:79). 
 
Fig. 6. VII. Sacrificante de Bujalamé (a partir de Olmos, 1999, Fig. 14) 
Fig. 6.VIII. Crátera de Alcacer do Sal. Lisboa. Museo de Belem (a partir 
de Trías, 1968, Lam. CCLII) 
 
Fig. 6.IX. 1. Ara de Antequera, lados A y B (a partir de García y Bellido, 
1949: 290 Lam408); 2. Relieve de Tarragona (Ibidem: 285, Lam.404); 3. 




 Anexo 4 
 




Capitulo 3  
 
Cuadro 1 Criterios de valoración ritual de los hogares-altar 
Cuadro 2 Restos de consumo: criterios de identificación y estructuras 
relacionadas 
Cuadro 3 Depósitos votivos. 
 
Capítulo 4  
 







Gráfico 1 Edades de los individuos inhumados en las “ofrendas de 
fundación” 





Gráfico 3 Porcentaje de tumbas con representación de las distintas 
categorías de ajuar  
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